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تعمل ترجمات تراث واحد دهكنفه عده' على نقل آداب 
الحضارات العريقة فى الشرق والغرب إلى اللسان العربى» للذين 
تسمح ذائقتهم بالاسقتاع بأعمال الشيخ الأكر محبى الدين بن عربى 
وجلال الدين الرودى وغيرهما فى أدبنا العربى والإسلابى ويجدون 
سعادتهم فى قراءتهاءء وقد حضّنا الرسول الكريم صلى الله عليه 
وسل على على طلب العم والفكمة فقال؛ ذطَلب الم مريصه عل 
اك ريا وقال ايضا 0 الله عليه وسل: اكلم الم صَالةُ 
اللأمننا خَيِثُ وَجَدَهَا َهُوَ أَحَقُ يبا). 

وتعتبر هذه الأعمال التى نقدمها مفتاحًا لفهم الحضارات الهندوسية 
والطاوية والبوذية واليونانية القديمة.ه من حيث جوهرها الذى نجل 
به الله تعالى عليها جميعًا. 

ولعل ما بُضئ هذه الأهمية الكيرة على كب الشيخ عيسى نور 
الدين أنها تمثل منظورًا فلسفيًا للدرسة التراثية فى العصر الحالى.' 
وهى تناول بشكل أساسى موضوعات خمسةنا هى عم الحقيقة أو 
ما وراء الطبيعة» والعقل الُلهُمء؛ والتصوف المعرفى» والأديان يِن 
حولناءه ومشكلاات العالم الحديث. 

وهذه الأفكار والموضوعات ب ركريتها تستحق أن تخرج إلى اللسان 
العربى فى تر جمات شتىه لما قد .مله ذلك من إيضاح وتفسير لاا 


وعونًا للقارئ على فَهم ما صَعْب منها. 

ونأمل بترجمتنا تلك أن تكون قد نقلناها إلى مهدها القديم 
أخيرّاءء ورغم ما بذلناه من جهد وعناية فى مراجعة نصوص هذه 
الّبء إلا أننا نلتمس مقدَّمًا من القارئ الكريم العذرٌَ فى النزر من 
الخطا الذى قد يكون تفلت مئًا سهوّاءه فصادفه هنا أو هناك بين 
صفحاتها. 


التحرير 


و2 


مقدمة 


لقد عالجنا موضوع 'الحكية الخالدة منصدءت5 منطمه5' وعلاقتها 
بالأديان امختلفة.» التى تحجببها من ناحية وتجل أنوارها من ناحية 
أخرىء فى كل كاباتنا السابقة.؛ سواء أكان ذلك بشكل صرح أم 
ضمنىء ونعتقد أننا قد طرحنا تلك المعالجة طرحًا متجانضًا وكافيّا 
بالرغم من تجزؤ العرض وتبعثر الإشارة» ولكن الحكة الخالدة لا 
قرار لما ولبس لما تحدود طبيغية» حى فق أطروحة منبجية مكل 
الفيدانتا ثم إن تلك الصيغة الممهجية ليست ميزة تميزها ولا هى 
عيب يَغْتّو رُهاءا فالحقيقة جميلة فى كل أشكالحاءا ولكن التعبير عنها قد 
يكون ميزة أو عيبا حسب محتوى السياق الذى يصوغه. والحق أنه 
ليس هناك من نظرية ليست منبجًا منظو ميا وليس هناك من نظرية 
بمكن أن تعبر عن نفسها شكل منظوبى لخسب. 

وحيث يستحيل أن نفرغ من كل ما بمكن التعبير عنه؛ وحيث إن 
الكوار فى أمور الميتافيزيقا ليس خطأء» إذ يحسن أن يكون التعبير 
مؤكد الوضوح عن أن يكون غامض البيانء فنعتقد بإمكانية أن 
نعاود طرح موضوعنا المعتادءا وسواء أكان ذلك لعرض أمور 
جديدة لم تحدث عنها سلفاء أم لشرح أمور سلف ذكرها بطريقة 
أكثر قائدة ق ياتا الكا ولو كامت المعطراك الأسابية لنظرية 
منظومية بطبيعتها التجريدية محدودة بالضرورة,؛ فهذا هو تعريف 


النظومة»#الشاصر الدكية بار رة مفظءة لاعكه أذكرن لخيايتن 
فإن الأعى نفسه لا ينطبق على التطبيق أو الطرح الإيضاج وهما 
بلا حدودها وغايته| تحقيق فهم أفضل ل لم يكن وا بما يكنى عند 
النظرة الأولى للبلورة» وما لم يبد ملموسًا آنئلٍ بشكل كاني. 
والملحوظة الأخيرة ذاتك عية شخصيةة وه أنا شأنا فى زم 
لم يكن المرء عمَرُ فيه تجلا عندما يقول بأن اثنين واثنين يساويان 
أربعة.؛ وحيها كانت الكلمات لا ذال لها معنى.؛ وكانت تعبر سما 
يُقصّد بقولهاءه وحين كان يمكن للرء أن يتسق مع المنطق الأوَّلى أو 
المعقولية العامة دون أن يضطر إلى الخوض فى مسائل علٍ النفس أو 
فها يدعى بعل الاجتاع... إلى آخرها من علوم. ونقول باختصار إن 
الكلبات كان لما معنى عندما كان هناك نقاط م جعية فى مخزون 
عقل الإضسان الملهم.» وزغب بذلك أن نشير إلى أن طريقتنا فى 
التفكر والجدل هى عمدًا طريقة عفا عليها الزمن ونعل مقدمّا أن 
القارئ الذى نخاطبه سوف .يمد لنا ذلك» إذ إن هذا أم جلى. 


حيها يتحدث المرء عن النظرية المذهبية فإنه يبدأ بالتفكر أولاً فى 
تفتح أكامها عن مفاههم متناسقة ومنسجمة إلا أن عليه أن يضع فى 
اعتباره الجانب المعرفى من المنظومة؛ وهذا البعد هو ما رغب فى 
طرحه هنا على سبيل التقديم»ا فهو جزء لا يتجزأ من النظرية. 

ولا غنى لنا فى أول الأس عن معرفة أن هناك حقائق كامئة فى 
الروح الإنسانية يا لو كانت دفينة فى ”أعماق القلب' وهو ما 
يعنى كونها كاحهالات أو فرضيات فى العقل الُلهّم.؛ وهى الحقائق 
البدقة الغاية الى شكل كل ما عداها من انعبالات .وفرضيات 
وتحددهاءه وهى قابلة للعاسٌ معها عن طريق عقل مُلهُمِ معصوما 
بتحلى به 'العرفانى' و'الروحانى' و'الثيوزوفى' بالمعنى الوظين الأصيل 
لمذه الكلمات كا أنها قابلة أيضًا لتناول *الفيلسورف' حسب المعنى 
الحرنى والصحيح أيضًا للكلمة.؛ كفيثاغورث أو أفلاطون وإلى 
خف ها ارسطو برغم ظاهريته ومنظوره العلبوى ء656معكن:. 

وهذا أعى ذو أهمية عظمى» فلو لم يكن هناك عقل مُلَهُمِ خالص 
وَغن كه الالهبة االفصضوعة الفيض الروع الاطلك خا كان شالة 
عقل استدلالىء' فعجزة العقل الاستدلالى لا يمكن أن تُفسر أو 
توغ إلا بمعجزة العقل المثلهّم الخالص" وليس لحيوان عقل لأنه 
يعجز عن إدراك المطلقه أى إن الإضسان لو تك فى العقل واللغة 


فذلك اسه من حيث المبدأ مع رؤية فوق عقلانية لما هو حقيقا 
وبالتالى تماسه مع اليقين الميتافيزيق. ويجدر أن نشير هنا إلى أن ذكاء 
الحيوان جنئى وذكاء الإنسان كلى» وتلك الكلية لا يمكن تفسيرها إلا 
بحقيقة متعالية يتسق الذكاء معها. 

وهكذا يتضح أن خطأ 'المادية' و'اللاأدرية' كامن فى عماهما عن 
حقيقة أن الأشباء المادية والخرات الحباية المعنادة غى أدنى بكر 
من مجال ذكائناءه ولو كان الماديون على حق لكان ذكاؤنا رفاهية لا 
تفسير لها فبدون المطلق تنعدم القدرة على إدراك الذكاءء وإذا 
كانت حقيقة المطلق تتسق وجوهر أرواحنا ذاتها فإن الأديان امختلفة 
سد بصورة موشوعية اهو كامرد ق أعباق ذواها بصورةذايلن 
ويمكن القول بأن الوحى بالنسبة للكون الأكر هو كالوعى القائم على 
العقل الُلهُم نسبة إلى الكون الأصغريا فالتعالى يفيض فى العام 
ولولاه ما وُجدت الدنياء؛ كم يتعالى الفيض فى الإنسان الذى لا 
يستطيع تجاوز قصور ذاته بدونه. 

وما ذ, ناه لتونا عن مجال الذكاء الإنسانى ينطبق أيضًا على الإرادة 
الإسافة» عس أن الأرافة الخرة عى الى برهن عل الى غابنها 
الأمافية الى كلو مو جلها الأساني والق ميان ,ا الاقاة 
إنساتان فالإرادة الإضانية تتناسب مع المشيئة الربانية,؛ إذ تسب 
إلمباءه ولا تتحرر بتمامها إلا بالله وفى الله سبحانه. ويمكن أن نذكر 
أيضًا أميًا مضاهيًا لذلك فى النفس الإسانية إذ إن أنفستا تبرهن 


على وجود الله عزَّ وجل بتناسبها مع الطبيعة الربانية فى فضائل 
الرحمة والتعاطف والكرم وانحبة غير المنحازةن وهى فى نباية الأعى 
ربانية من حيث موضوعيتهاء؛ أو قل من حيث قدرتها على تجاوز 
ذاتها والتعالى على نفسهاءه وهذا بالضبط هو ما بميز ذكاء الإضسان 
وإراف ةي توغذه الأسس مح الطية الأشسانية هن رمن طبينة 
الخالق عز وجل وهى التى تتجذر فيها الحكمة المتعالية تحمل معها 
الأديان كافةً وجمّاع الحكمة. 

والقييز هو المّصل,؛ فتفصل بين الحقيق والوهمى» وبين المطلق 
والحادث»؛ وبين الواجب والمكن؟ وبين آتما وماياءه ويلتحق 
'التركيز' بالقييز بشكل تكاملى وفعالك؛ وهو الذى 'يوحد' ويم 
الوعى بالحق بآتما المطلق اللامتناهى الكامل الذى لا يضاهيه شىء 
ولا يحده شىء ولا يشوبه شىء' منطلقا من نطاق "مايا" الأيفية 
والإسانية.؛ ولقد قال بعض اآباء الكيسة <إن الرب قد صار إشسامًا 
حتى يستطيع الإنسان أن يصير ربائيًا».؛ وهى عبارة جريئة»؛ ويمكن 
أن نصوغها بشكل فيدانتق بالقول (إن الحقيقة قد أصبحت وهما 
حتى ستطبع الوهم أن يصبح حقيقة»» أو <إن آتما أصبح مايا 
حتى تستطيع مايا أن تصير آتما4» فالمطلق فى فيضه يحدث الحادث 
ويعكس ذاته فيه فى تفاعل تبادلى يخرج منه منتصرّانا فهو وحده 
الذئ كان سهفا ق الأول وسينا فى الأبد. 


إذق الكون ععروما وغارقاة :ويبوكد هذان القطبان ى مانا إذ 


إن العارف فى المعروف بلا انفصال. أما فى 'مايا' فتنفصل هذه 
الوحدة إلى ذات وموضوع» ويظهر آتما حسب وجهة النظر الى 
ينظر إليه منها على شكل 'وعى' مطلق أو 'شاهد' كلى أو *ذات' 
خالصة أو 'موجود' مطلق أو 'جوهر' و'غاية' متعالية نقية»ا ويمكن 
أن يُعرف *كقيقة' من الحقائقء؛ ولكله يمثل القطب 'العارف' بكل 
إذكناته الدوعرية أو أو اليجودية والبواجدة عن الوسوه بعد 
ذلك. 

وهذا الأ بالغ الأهمية للإنسان» فعرفة 'الكلى' تتطلب منه كلية 
المعرفة»' والتى تتطلب بدورها وجودنا بكليته إلى جانب فك ناا 
القع مه و ابس كاكاوغذا بين لناغاية كل حاة وربدانيةة قن 
ستطيع أن يتفهم معنى المطلق أو يؤمن بالله جل جلاله لا يمكن 
أن يتوقف عند ذلك الفهم أو ذلك الإيمانء؛ ولكن عليه أن يوحد 
كل كانه بولانه للحق كا تتطلب مطلقيته ولانهائيته.؛ فالإضسان عليه 
أن يكدح إلى الحق لأنه لا بِنّ أن يصير الحقء؛ «فالنفس هى كل ما 
رق 4 ا قال أرسطو» 

ثم إن الإضسان ليس كئتًا مفككا لخسب» بل كائن يبوى وبرغب 
ويريد كذلك» أى إن كلية الذكاء تنطوى على حرية الإرادةء' ولا 
كون لله الخوية م :دوو غاءة تقدرة ذا لق اللطلق لكان 
وسوف تستحيل الحرية ويبطل نفعها دون معرفة الله سبحانه 
وغايات مصائرنا. 


والإنسان نسيج من الفكر والإرادة والمحبة؛ وقد يفكر بالحق أو 
بالباطل» وقد يريد خيّرا أو شرَّاه وقد يحب شيئا جميلا أو قبيحاء' 
ويتطلب التفكير فى الحقيقة أو معرفة الحق إرادة فعل الخير من ناحية 
وحب امال من ناحية أخرىء ومن ثم حب الفضيلة» فليست 
الفضيلة سوى جمال النفس؛ ولذلك أدرج اليونانيون الفضيلة فى 
الفلسفة» إذ كانوا جماليين بقدر ما كانوا مفكرين» فكل إرادة تصبح 
عقيمة ما لم تنبع من جمال النفس فتصير صَعَارًا يغلق على نفسه 
أبواب اللطف الربانى.؟ وبصورة مشاكلة يصير الفكر الروحى سطحيًا 
عاجرًا ويُفضى إلى ما قد نسميه ”الادعاء المفتقد؟ لمجاهدة الإرادة. 
إن الفضيلة تتسق مع إدراك الحقيقة ومع الإحساس بالتناسب معهانا 
وهو ما يجعل نفس اكيم تحاق فوق الأشياءء؛ ومن ثم فوق ذاتها إذا 
جاز القول. ومن هنا تتحقق الموضوعية والنبل والكرم فى النفوس 
العظيمة» ومن الواضم أن الوعى بالمبادئ اليتافيزيقية لا يمكن أن 
تماشى مع الضّعَارٍ الأخلاق من قبيل الطموح والنفاق «فكونوا 
أنتم كاملين يا أن أباكم الذى فى السموات هو كامل» متى 0: 48. 
وهناك ما يجب على الإنسان أن يفك فيه ويعقله.؛ وهناك ما يتعين 
عليه أن يريده ويفعله. وهناك ما يازم أن يحبه ويكونه» إذ على 
الإشسان الأمان يأن الله سبحانه واجب: الو جود وهو ها يكق با 
هو للبرهان على أنه جل شأنه لا يمكن إلا أن يكون. فى حين أن العام 
والديا ما هيا إلا مكات الوجوكة وقد تكون أو لا تكن و تين 


من ذلك القاي الأصولى القايزنات والقهم الأخرى كافة.» يا على 
الإنسان أن يشتاق إلى القرب من الله عز وجل بشكل مباشر أو غير 
مباشرء' وعماد هذا الشوق هو الصلاة التى تمثل استجابتنا لله تعالى.' 
والتى تحوى فى طياتها تأملاً ميتافيزيقيًا وت ركيدًا عرفاتيّا.ه وأخيدًا على 
الإنسان أن 'يحب' ف الله تقدس وتعالى؛ فامحبة شهادة على امال 
الربانى وعلى كل ما يتسق مع الطبيعة الربانية»؛ فعليه أن يحب اخير 
فىكل صوره المكةن ولأن المثل الأعلى وهو الخير عز وجل يتعالى 
على محددات الأناءا فكذلك يتعين على الإنسان أن يتعاللى على قصور 
ذاته.» كا أنه من الضرورى أن نحب المعيار أو المثل الأعلى أكْر ما 
نحي اتمكابياته ف الوسعرعه أ أكثر عم الأنا اطادك العا رسي 
فالمعرفة بالذات وانحبة غير المتحبزة هما نبل النفس. 

وهناك تساؤل دائًا ما يترددء؛ سواء أكان عام صوابًا.ه هل 
الحقائق الميتافيزيقية قابلة للتفسير بالضرورة؟ أو على الأقل أليس 
هناك مواقف غامضة لا يمكن التعبير عنها إلا بالتناقض أو حتى 
بالعبث؟ وغالبًا ما ترددت هذه الجة جب سياق طرح القضايا 
اللاهوتيةنة التى تجسدت مثالها الذائية موضوعياءا فعندما يعجز 
المرء عن حل إشكالية ما يصدر فرمانًا بأن 'العقل الإنسانى' يعجز 
عن حلهانا ويلق اللوم ص المنطق قبل كل شىءنا سواء أكان 
'أرسطيًا' أم غير ذلك وكأن المنطق مرادف للعقلانية السطحية 
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ويك على مستوى الأمور الطبيعية أن يحيط المرء بالمعطيات 
الأساسية للقضية ومن ثم يعقلها على وجهها الصحيح» وتنطبق 
الشروط نفسها على مستوى الأمور فوق الطبيعية» بفارق أن 
غاية الفكر هنا تتطلب مشاركة العقل الملهم الذى هو منار باطنىءا 
وإذا كانت الأمور الطبيعية تتطلب عقلا معيئًا مستقلا بما هو فإن 
الأمور فوق الطبيعية تتطلب مبدئًا ما هو فى مقام أعلىءا إذ إنها 
لا تقع فق اول اوراس :وكا 55 نا و5 ينا سلنا خان العقل 
يلزمه المعطيات لك يعمل» وإلا فسوف يضل فى فراغ,؛ وهذه 
المعطيات تحدث فى الدنيا أولانا وهى موضوغية عا عى فى ذلك 
السياق.» وتحدث ثاتيًا بتساوق العامل السابق مع التجربة الذاتية بما 
هب وساصاة الها بالوسى وهو موضوعى كأنه شأن الدتيا ذاتان 
حيث إنه يأتى إلينا من خارجهاءه وحاصلة رابعًا بالإلحام العقلىء 
وهو ذاتى لأنه ينتج من داخلنا. 


وهذا أ يقود إلى آخرء إذ نعتقد أن لنا الحق هنا لإبداء الللحوظة 
التالية.؛ إن الوجودية تناقض ذاتها ما هى كل التوجهات النسبيةة 
متصورة أنها النقيض الأعظم العقلانية.ه وترغب فى إحلال 
التجربة محل المعقولية دون أن تتساءل حتى عن كأ الغاية من وجود 
العقلانية.؛ أو ككف يمكن ممارسة التجربة دون مم جعية العقلء؛ على 
حين أن التجربة ذاتها تبرهن على أن المعقولية أ لازم وإلا ما 


استطاع أحد أن يعقل شيئًا من تجربته»؛ وأن وجود ملكة العقل بم 
حى تقهد غل أن لما غايةة فاحيوانات قارس أعنالا شع وكيا 
لا تعقلهاءا فى حين أن الإضان بمكنه تجدب أعمال شتى بموجب عدم 
معقوليتهانا وإذا كان هناك شى؟ فى معنى الرغبة فى إحلال العقلنة 
محل التجربة على المستوى العملى وبشكل نسبى إلا أن من المءَطّل 
العقلى أن نحاول ذلك على المستوى العقلى الملهُم والتأملى البحت 
كا يأمل التجريبيون والوجوديون أن يفعلوا فالحادث هو الحقيقة 
عند نسبته إلى الإنسان الوضيع لخسب؟ ويسعى إلى الحط بها إلى 
مستوى العوارض حين يعجز عن إتكار المبادئ»' وهذه هى عقلية 
الشودرا التى تسربت إلى اللاهوت المسيجى ى تعيث فيه بفسادها 
المعروف. 

وابحن يعن هذا الأسفط :اد إلى مشاكل المعرفة الروسية» اذ لذ شلك 
أن المنطق له حدوده والمنطق ذاته يدعم هذه المقولة وإلا ما كان 
منطقيًا.ه دود المنطق تعتمد على طبيعة الاشياءنا وليس على م سوم 
مذهبى» إذ تبدو لا محدودية المكان والزمان ظاهرة عبثية من حيث 
يز المنطق عن تفسيرها بشكل ملوس»ء إلا أنه من المنطق تمامًا أن 
نسم بوجود تلك اللا محدودية فى المكان والزمان' وليس هناك شكل 
من أشكال المنطق بمنعنا من اليقين بنشأة هذه الظاهرة من لانهاٌ 
بد وهو الأ الغامض الذى يعجز تفكيرنا عن الإحاطة به 
وبتجلياته فى طباق الفضاء وتحولات الزمن أو حتى فى لا محدودية 


العدد.؛ كا ستشعر بطريقة مماثلة تلك الفرادة التجريبية للأناءه وهى 
حقيقة أن يكون الأنا ما هو بما هو وليس بآخر أيّا كان نوعها وأن 
يكون هو الأنا الذى هو ذاته.ه وهذا التفرد لا يمكن للنطق أن يفسره 
بشكل موس إلا أنه قادر تمامًا على التعبير عنه بشكل مجردا وذلك 
بمعونة مبدأئ وجوب الوجود وإمكان الوجود وهكذا يبرب من 
الوقوع فى هوة العبث. 

ولأ قنك أن النفاسير ا الثرائية قل تحسيت لبغض. اتنا قضات الى 
حوتها المتون المقدسة» لا بإتكار دور العقل فى إدراكها لإرضاء 
احتياجات التفسير المنطق,» ولكن بيحث الصلات الأعمق التى 
تقضى على التناقض الظاهر' وهو فى الحقيقة نوع من الدوران 
الاختز الى دنومنلاء. 

وإذا كانت حكمة المسيح عليه السلام «جنوثا فى نظر العالم» 
فذلك لأن العالم يناقض <ملكوت الله داخلم» فهى لا 
تدعى لنفسها حقوقًا غامضة فها ليس له معنى على علاته 
وحكنة المسيح عليه السلام 'جنون' لأنها لا تمل المروق الظاهرى 
الذى يصيب الدين بالتصلب والتشتتءا وهو ما يسم الشهوانيين 
والأى واللطافة رهزا المروق عو أساكا ما يشكل 'العالم' فى 
فضوله العلى والفلسء الذى يعمل على دوام خطيئة آدم وحواء 
وعلى تكرارها بأشكال لا تكف عن التغير والتبدل. 

وعلى مستوى المتناقضات الدينية نرى البعض يتبنى منطقية عرجاءا 


ويضئى صبغة شيطانية على المعارضينء بموجب ما بز مون أنها أمور 
'تجاوز المنطق'» ولا تُفسر موضوعيًا إلا من واقع 'عل الروحانيات 
ترعهاه:هتستعوم'. إلا أننا لا يمكنا القبول بمثل هذا لأنه لا يعدو 
حو أحادةا قاان وهو بيك ذر تعذين ق الوقت لاله 
بموجب ذاتيته.؛ وبتحول الحوار حوله إلى عذر للتجادلين فى الصبوة 
عن الدين» فالإنسان لا رين بشىء لرسالة تحرم نفسها من قوانين 
الفكر الإنسانىء ومن ناحية أخرى لا تتقدم التجربة الذاتية بمقولة 
مذهبية منطقية»ا فلو كانت التجربة على صواب لاستطاعت التعبير 
عن نفسها بشكل من ضءا أو على الأقل بطريقة كافية. 

وهكذا نجد أن الحقيقة الميتافيزيقية يمكن التعبير عنهاء؛ ولا يمكن التعبير 
عنها فى الوقت ذاتهها وكونها عصيّة على التعبير لا يجعلها عصية على 
المعرفة» إذ إن التعقل اللهُم منفتح على المقامات الربانية.؛ وبذلك 
يستطيع أن يحيط بكل ما يكوننء ويمكن التعبير عنه لأنه يتبلور فى 
صيغ تعبر عما يفيد العقل»ا والأشكال هى أبواب الجواهر فى الفكر 
وفى اللغة,» يا هو الخال فى كل الرمزيات. 


ملخّص الميتافيزيقا المتكامل 


من المهم أن نبدأ فى الميتافيزيقا من فكرة أن الحقيقة الأسمى مطلقةن 
وبناء على ذلك فهى لانهائية فى الوقت ذاته. ولأنها مطلقة لا 
سمح فيها بأى زيادة ولا نقصان ولا كرار ولا تقسيم' إذا فهى 
الذى هو ذاته السب وهى الذى هو ذاته تمامّانه وكونا لانبائية 
هر اله عدعا يد لاهن عدن بدن فين كل الأبوالات أز 
كل الإمكانات با هى.؛ وهى الأ الواقع فى إمكانية وجود كل 
شىءنا وهى إذن الافتراضية أيضًا بوننلهدهئةلا» وبدون كلية القدرة 


واللانهائى هو البعد الكامن فى النعمة الجديرة بالمطلق»ا وأن نقول 
"طلقا عو أن شول الأياكات فل كن أن قل أحدها دون 
الآخرء؛ ويمكن أن نرعن إلى العلاقة بين هذين الجانبين من الحقيقة 
الأسمى بالصور التالية»؛ فالتقطة على مستوى الفراغ هى المطلقا 
وامتدادها فى الخط هو اللانهائى» أما فى الزمن فالمطلق هو اللحظة 
واللانهائى هو الدوام» وعلى مستوى المادة فالمطلق هو الأثير أو 
هو الجوهر الأولانى القابل الحاضر أبِدَّاءه بيها اللانهائى هو المادة 
اللدوسة فى تجلياتها التى لا تفرغءة وعلى مستوى الشكل فالمطلق 
هو الكرةن وهى الشكل الأولانى البسيط الكامل؛ واللامانىى هو 


الأشكال المرية الى لا قبات الحابة وأخيدًا على مستوى الأرقاءن 
فالمطلق هو الوحدة تننهتآ أو الوحدانية نهنا واللانمانى هو 
المصفوفات اللا محدودة والكئيات المكمة الوجوده أو هما معًا. 
ويعبر القايد بين المطلق واللانهاق عن جانبين أساسيين للحقيقتب ألا 
وهما الوجوب #غنلدغمووو8 والاحتال تبغ تاهقمءهط»؟ ويُعد ذلك 
القايز تمثيلا مبدًا القطبين الذكرى والأنثوىءا وينبعق الإشعاع 
الكونى أى 'مايا' بشقيها الربانى والكونى من الجانب الثانى.؛ وهو 
اللانمائىء؛ أى هو كلية الإمكانات أو الاحتالات. 

و”الخير الأسمى' هو العلة الأولى ا يتجلى فيا نصفه ”بالخير' فى 
عالمنا.ء وهذا بالضبط ما يعنى أن الحقيق واخير متطابقان؛ والحق 
أن الظواهر الإيجابية هى ما يشهد على الحقيقة الأسمى وليس 
الظواهر السلبية الحرمانية أو الدامة التى لا تعدو شهادة على 
العدم لو كان له وجودء وهى تشهد على ذلك بطرق غير مباشرة 
ومتناقضةن بمعنى أن العدم يناظر غاية لا يمكن تحققها إلا أنها تميل 
إلى التحقق افتر اضّاءة فالشر هو 'إمكانية المستحيل' وبدونه لا حكن 
للانبائى أن يكون لانباقّاءك والتساؤل عن السبب الذى بمقتضاه 
حوى اللانهانى إمكانية انتفائه»ا وهى إمكانية تبدأ فى الفكر ولا يمكن 
أن تتحقق فى الواقع.' هو كالتساؤل عن علة كون الوجود وجودا؟ 
أو كون المثوية هُوية؟ 

وعلى ذلك لو أسمينا المبدأ الأسمى بالخير «مطعدعهه أو قلنا إن 


الخير الأسمى هو المطلق وهو بالتالى اللانهائىء؛ فان يكون ذلك لأننا 
نناقض الحق جل وعلا بوضع حدوةٍ 4 بل لأننا نعم أ نكل خير 
إنما ينبع منه ويشهد عليه وجوبًا فيكشف لنا عن طبيعتهءا ولا شك 
أنه يمكن القول بأن الربوبية هى 'فها وراء الخير والشر'ا ولكن 
قرط أن يكرن ذلك "اناوراء؟ 'كيكا يدور عدق أنه شهن عل 
الخوهر الذى لا أثر فيه لتحديد أو ماني والدى لا جك إلا أن 
يكون الخير المطلق والنعمة اللانهائية.؛ وربما كانت كل هذه الأمور 
يصعب شرحهاء ولكن لا ستحيل فهمها. 

ومن الواحم أن تجلى الخير فى العالم على تنوعه نابعٌ من جذور 
تنوع مبدئية ومثالية فى المبد| الأسمى ذاته ولا تتعلق هذه الجذور 
بالسفات الزبانة الق تسق يها فكرالزا تكسا بل آيمًا بالأشرية 
الزباتية الق شق مما ملكاننا من هانب أيه وسوق اول هذا 
الموضوع 0 

وفها يتعلق بأصداء جوانب اخير الأسمى وصيغه لا بِدَّ من أن نتفكر فى 
الغلاقة ين التاق والبطوق»فالأوق أك أرجاطا بالطلقيةةوالناق 
أَكْر ارتباماً باللانهائية.؛ وبحسب تلك العلاقة فإن الله وحده سبحانه 
هو اخير؛ وهو المالك' ففما يتعلق باجمال مثلا نجد أن جمال المخلوق 
وحق الخاوق ذانه لا عدل أى شىء قياصًا مال الوجود الريانىن 
وذلك عن عتظور التغالى» بيها يبدأ منظوى القيض والبطون من أن 
الله وحده سبحانه هو جُْمَاع الأسماء والصفات الحسنىءا ومالك 


عالم الحقيقة.ا ولكن ما بتقخض عنه من استنتاجات هى إيجابية قابلة 
إلشاركة فيهاء؟ مثل أن نقول إن امال الخلوق لو أنه جمال حقًا وليس 
نقيضه هو صدى جخال الله سبحانه وجوباء؛ فليس هناك إلا هون 
وكذلك فها يتعلق بالصفات الأخرى كافة دون أن نتجاوز قاعدتها 
جميعاءا وهى معجزة الوجود ذاتهء ومنظور الفيض لا ينى صفات 
المخلوقات مثل منظور التعالى.؛ ولكه على العكس يجعل منها ظلالا 
ربانية إذا كان يمكن التعبير على هذا المنوال. 


ولعل ما تعرضنا له ساقمًا بطرح تساؤلاً عن علة التجلى الكلى 
للوجودا ومن ثم عن كه إشكالية الشرءا وإجابة عن السؤال الأول 
لاذا وجدت النسبية وتجلياتها وعالم الوهم مايا؟ فنشير أولا إلى 
55 القنيسن أوخسيظن سيق أن 5 ؟ ناها ض اران وفن أن دفن 
طبيعة الخير تقديم ذاته إلى الخلق»» فأن نقول 'خيرا' يعنى أن نقول 
إشعاعا وانعكاسًا وتجليًا ووهرًا فيضيًا للذات؛؛ ولكنا حين نذ كم 
الإشعاع فإننا نعنى البعد. وبالتالى المفارقة أو الافتقارا فضوء 
الشمس يعتم ويضيع فى ليل الفضاءنا ومن نهاية ذلك المسار تنبع 
الظاهرة النقيضة التى نسميها الشرء والتى لها وظيفتها الإيجابية رغم 
ذلك ألا وهى معرفة الخير بالتناقض معهءا وأن تسهم بطريقتها فى 
اتران المستوى الظاهرى. 

وهناك ملاحظة تتعلق بالفارق بين الفكرة الآرية أو اليونانية 
ا مندوسية عن 'التجليات الكونية' من ناحية والفكرة الساميّة عن 


'الخلق' من ناحية أخرىء فالفكرة الأولى ترى الدنيا ما لو كانت 
ناتجة عن وجوب أنطولوجى' ألا وهو إشعاع الخير أو تواصله 
واسقراره.؛ وهو فى تعبير آخى "مايا' التى تنبثق من اللانهائية فى 
المبدإ الأسمى»؛ وقول 'مايا' هو قول سامساراء أو عالم 'التقمص 
والمهاجرة دههموندعص د" أما الفكرة السامية عن الخلق فهى 
ترى الدنيا لا من حيث كليتها ولكن من حيث اختزالها إلى دورة 
واحدة تُفهم على أنها الفعل الربانى 'الحر'ن والحق أن الخلق الذى 
ننتمى إليه ما هو إلا دورة واحدة من التجلى الككى. وهذا التجى 
يتكون من عدد من التجليات اللانبائية التى هى 'واجبة' فها يتصل 
بوجودهاءا ولكمها 'حرة' أو مكة فيا يتعلق بخصوصيتهاء فالكون 
نسيج من الوجوب وال حرية أو القدرة الكلية المتكاملة» م هو نسيج 
من الانضباط الرياضى والتناغم الموسيق. وتشارك كل ظاهرة فى 
الكون فى هذين المبدأين. 


والقايز الأول الذى ترسمه النظرية الكاملة هو الاختلاف القائم 
بين المطلق والنسبى؛ أو قل بين اللانهانى والمحدوده أو بين *آتما' 
اناا والحد الأول بعر ميدكا عن الجوهر الفرد؟ أو هو اللمبدأ 
الإيكهارتى "ما وراء الوجه الأقنوىى 6عط:هج"» والحد الثانى هو 
'الوجه الأقنومى' الذى ينتمى إلى عالم 'مايا'»ا والذى يمثل بالنسبة 
له قة 'المطلق النسبى'»ا وهو يحيط بتجال النسبية بأجمعه حتى المقام 
الادنى منه الذى تنتمى إليه التجليات الكونية المادية. 


والقييز الثابى هو القييز 'الكيق الحابط' بين المبد! والتجلى الذى تر سمه 
النظريةه' أو هو الله والعامن فالمبدأ يمثل انعكاس المطلق فى النسبى 
أى الوجه الأقنودى تحديداء والقييز هنا حاصل بين 'المطلق الببحت؟ 
واللطاق السى "بو الاعى ما شي بالسية الأول و4 مطان 
بالنسبة إلى العام أما فى النجل كيو عدون الأدكين الر كاك 
لبد الأسمى أى لوجوس أو السماوى أو الملاتكى حتى عام التجليات 
الزيائية» إلى اخيط أو ما تحت الساء أو عا هو 'طبيى* ضرف فى 
عالم سافيما ا و عالم الحياة والموت. 

والقييز التركبى الثالث هو الذى يقوم بين 'السماء والأرض' 
والكلمة الثانية لا بِدّ أن تُفهم بالمعنى الرمزى أو الاستعارى' 
ومقام السماء يشتمل من ناحية على هرتبتين' من المبد هما 'المطلق 
البحت' والمطلق المشوب بالنسبية'نا ومن ناحية أخرى المبدأ متجايًا 
سف الكرن أن وسوس ان سن أن القاء 'الأرضي "هو 
العالم 'الطبيى؟ الصرق الذاى .5 > ناه سلكانا سواء أكاث هى عالنا 
الأرضى أم عوالم أخرى ما زلنا نجهلها. 

والقييز الأساسى الرابع يضع لوجوس ف الم ركزء؛ وهو وسط بين 
المطلق البحت من أعلاها والعالم 'الطبيعى' و'الدنيوى' من أسفلهنا 
وفى الوقت ذاته يمع بين 'السماوى' و'الأرضى' أو بين 'الربانى' 
و'الإنسانى' نتيجة احتوائه على البعد النسبى للبدإ»ه بالإضافة إلى 
تجلى المبد! فى المر كر الكونى,؛ ولوجوس دموهآ هو 'الكلمة غير 


لفاو وتتد هوي "الأشاق عدا ار باق نا 

وكلدذلك دق أن المبدا الكل يركب من أربعة سقامات أساسيةة 
نظام اليد اها مهو وهو "اميا البدت؟ وعو اقبي النبن؟ أرلك 
ومقام المبد| المتضمن فى 'مايا' الربانية بصفته 'الخالق' والمشرع 
وامْخلْص ثائكاءه ومقام المبد| الذى ينعكس فى مقام امخلق ثالنًاً وهو 
المقام 'السماوى' والتجلى الربانى فى الأولياء والقدسين دمحف 
ومقام الخلق الحامشى الذى هو أفتق و'مادئ' تمامًا رابكاءك وباختصار 
يأتى المبدأ أولا.» ثم مثالات تجلى المبد| ثاتكا ثم انعكاس المبد| فى 
التجليات حسب المثالات ثلا ثم التجليات بذاتها وبما هى رابكاءا 
ما يعنى أن الخط الفاصل يتغير بحسب التقسيم وزاوية المنظور. 


والعلاقة بين المطلق والسى. أ ين "اا" و "نابا" ن واحدًا عن 
أحوال أو ميول ثلاثةن الأول هو حال الإيمان بالمبدا أو الاتجاه 
إلى 'أعلى 'ن والثانى هو حال الاعتقاد باتساع الإمكان وهو وجود 
'أفق'“ أو فلنقل 'انفعا ىن والثالك هو حال الإتكار للبدإءا وهو 
الاتجاه إلى 'أسفل' أى الحركة الوهمية نحو 'العدم' غير الموجود 
أصلاءا ولكن يمكن تصوره تجريديًا كرجعية سلبية وتدميرية»' وهذه 
هى الجونات الهندوسية» أى أحوال الوجود التى تنتظم كل ما هو 
مخلوق وتخلله. 

ولكن الأس لا يقفصر غل .ذلك الميكل من الأحوال والميول 
وحيث نجد أيضًا فى إطار الكلية تجليات متنوعة للإمكانيات الإيجابية 


التى تشتمل عليها القدرة الربانية.؛ فنجد التكامل بين وظيفت الفاعل 
والمنفعل»؛ وهما القطبان الذكرى والأنثوى. بالإضافة إلى الملكات 
والصفات التى نلتتى بها فى العالم الواسع. والتى نحت عليها فى نفوسنا 
بدرجة أو بأخرىه فكل الاحتالات الكونية تمتاح من هذه المبادئ 
ومن تواليفها اللانهائية. 

وى تكون أكثْر وضوحًا نقول إن هناك أولاء على 'هذا' الجائب 
من الجوهر الفرد؛ ازدواجية الوظائف الخلاقة لقطبى الذكورة 
والأنوثة» يا أنها بمعنى ما انعكاس لجانى 'المطلق' و'اللانهائى' 
وهى ازدواجية 'الفاعلية والمنفعلية' التى تُشْئَقُ منهاكل ما يشاكلها من 
وظائف فى كل مستويات الكونء وثائيًا نجد ثالوث الملكات الكلية 
'الوعىء' والقوة.» وامحبة' على مستويات الكون كافة وينبثق عنه 
كل ملكات المعرفة والإرادة والانفعال ويأتى بعد هذا التلاثى فى 
سياق القثيل العددى الرباعى الذى يشتمل على الصفات الأساسية 
أولا *الطهر أو الجية'.' وثائكا *الحياة أو اللطف' وثالنًا 'القوة أو 
الفعل' ورابعًا *الخير أو السكية' أو 'النعمة أو الرضوان"'» وتشاكل 
الرباعى "البرودة والحرارة والجفاف والرطوبة' على مستوى 
خصائص المادةه ا أنها تشاكل الاتجاهات الأصلية الأربعة فى 
التعبير الرمزى بالا تجاهات. 

وكا نرى فإن ثالوث الملكات الكلية يشتمل على ملكات ربانية وبشرية 
معّاه وقد لخص الثالوث الماسونى فى العصور الوسطى ذلك فى 


'ادكة والقرة واجال .قمر عن هذه الملكات يعقانا الكفيةة 
فالحكمة هى محتوى المعرفة»' والقوة هى فضيلة الإرادة»؛ واجمال هو 
مثالية البة. أما البالوث الفيداتق فهو *الوجود والوعى والنعمة'' 
حيث تختزل الملكات إلى جوهرها الأنطولوجى أو بمعنى محدد 
نول إلى "الغابة والذاى والاغاذ؟ه سيف سر الخصر الأول عن 
الإرادةءا والثانى عن المعرفة,؟ والثالث عن المحبة,ه وقطب "الوجود' 
أو 'سات' يشتمل على القوةءه ومن هنا تأتى علاقته بالإرادة 
وهناك ثالوث هندوسى آخى وهو تريمورتى أو 'التجلى الثلاثى'ء' 
وهو أقل أصولية مما تقدمء إذ يتعلق بالأحوال الكونية الثلاثة 'التعالى 
والبسط والهبوط'ا والذى يشكل فى هذه ا حالة هيكلا 'رأسيًا' بقثيله 
نظامًا من أشباه المتساويات والمتكاملاتء ويثل شيفا المبدأ الحابط 
المظلم فها يتعلق بو ظيفته التدميرية» ولكله أيضًا يمثل جانب 'الوعى' 
أو 'المعرفة' فيا يتعلق بتحوه الوهم الأعظم 'ماهاموها هاه1-هدادالة' 
واختزاك إلى رمادءا وهو تعبير عن وظيفته الإيجابية. 

وإذا تهنا عا سيق سوك إن الرعورياثت: العددية أو الأغداد 
المبدئية تكون إما 'رأسية' أو'أفقية' بحسب ما تشير إليه.؛ سواء أكان 
ًا ينعكس على المستويات الكلية كافةن أم انعكاسًا يتخال عالم 
النسبية سب فالثنائية حين تكون أفقية تعبر عن قطبى 'الفاعل 
والمنفعل'.؛ وحين تكو رأسينة فهر عن "المطلق والنسبى 'ا أراله 
على مستوى الربوبية»؛ ثم على مستوى الكون» بيها حين تكون 


الثلاثية أفقية فإنها تعبر عن الملكات؛؛ والتى هى فى أصلها ربانية تعبر 
عن الميول الكونية حين تكون رأسية؛ وأخيرًا نرى الرباعية تعبر 
عن الفضائل الكلية حين تكون أفقية.؛ وحيغا تكون رأسية فإنها تشير 
إلى مقامات الكون» أى التخال فى طبقات النسبية كا وصفناه انمًا. 
إن 'الكال والانعكاس' هما الكمتان اللتان بمكمه| التعبير عن بنية 
الكون بأكله فالأرقام الفردية الأفقية تتعلق بقطبية الكال الربانىء 
والزوجية الرأسية بمراتب الانعكاس الكونى. 

ونحتاج فى هذه المرحلة إلى بعض التخصيص فها يتعلق بالخير 
الأسمى. إذ لا حاجة بنا إلى التفي فى ثلائية تتكون من "الخير 
والمطلق واللامائى'؛ ولكن ما يصح أن يقال هنا هو أن الخير 
الأسعى مطلقء' وهو بذلك لانهائى؛ وأن الخير الربانى 'يشاء أن يبلغ 
عن نفسه' وأن 'يشعّ بذائه ' وهذه المغيئة واحبة ونقدرة سلقا أو 
هى طبيعته الكامنة جل جلاله إذا جاز القول. 


وهناك مثل ألمانى يقول <من قال ألِف فلا بدَّ من أن يقول باء ج576 
دعوةة» 8 وونتصد ,نهدة هيا وينطبق ذلك أيضًا وقبل كل شىء على 
المعرفةنا إن وحدانية الغاية الربانية تتطلب جْمّاع الذات الإضانية» 
وهذا هو سر نظرية الدين ومفتاحهاءا وهو ما بميزه عن الفلسفة 
الدنيوية التى تطلب من المرء أن يتفخ فى شخصه» ولكنها لا تطلب 


مه أيدًا أن غناو ذانه. 


إن ضرورة قيام الدين المقدس أو ثيوزوفيته بالمعنى الصحيح الكلمة 
ينتج عن حقيقة أن الذكاء الإضسانى قادر بطبيعته على الموضوعية 
والتعالى؟ وحرى ملكات الإرادة وقوى الاتفعالءا وعو جبه تأى 
عرية الأرادة والغرة الأحلكقة الشس ياو كا أن ذكاعنا لذ بصيزر 
إششاكا تماما إلا مريهب اللقائق الى تعلق يانه سبكانه ومضائرنا 
النبائيةة فكذلك إرادها لا تضير إلسائية تمائا إلا موجحب مشاركها 
الفعالة فى تلك الحقائقء؛ وينطبق الأم ذاته على نفوسنا التى لا 
تصبح إنسانية إلا بموجب أخلاقياتها وتجردها وشهامتها وحبها 
للحقيقة والطريق القويم»' والقول بأن الإرادة الحرة والحساسية 
الأخلاقية هما جنء لا يتجزأ من الذكاء عند الإنسان العاقل مصده1] 
كصعامةة يعنى أنه ليس هناك معرفة ميتافيزيقية متكاملة وفعالة بدون 
هاتين الملكّينء' ملكة الإرادة وملكة الانفعالء؛ والمعرفة الكاملة هى 
الوجودء حيث تنغلق دائرة المعرفة فى شحو صنا بموتنا فى الله وحياتنا 
فيه سبحانه جل وعلاء ( ليث يوجد كرك تجد قلبك أيضا». 
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أبِعَادُ مام الوبوية 
إن فكرة أن «المبدأ الأسمى هو حقيقة مطلقة وهو بموجب ذلك 
قدرة لا نهائية»4.؛ هى فكرة قائمة بذاتهاءه فهى تشتمل على كل شىء 
خصوصًا فها يتعلق بوجوب التجليات الكلية. ويمكن أن نفكر من 
منظور أقل تركيبية وأقرب إلى 'مايا' فى عنصر أقنوى ثالث هو 
صفة الكال المطلق بحيث تكون أقانيم المبد| الأسمى هى المطلق 
والكامل, وبذلك تكون “الأبعاد الأولية' للقام الربانى هى مطلقية 
الحق. ولانبائية القدرةء؛ و>كال الخير. 
ويشتمل هذا المقام أيضًا على 'صيخ' مثل الحكنية والقوة والخيرية 
بصفتها محتوى المبد| الأسمى أو جوهرها فكل منها مطلق ولانهائى 
وكامل وتشترك كل صيغة ربانية بما هى فى طبيعة جوهر الذاتءا 
وبالتالى تنتمل كل منها على مطلقية الحق ولانهائية القدرة وكال 
الخير.؛ وليس هناك حوادث أو عوارض فى صيغ الحكمية والقوة 
والخيرية الربانية,؛ فلا حدود تحدها ولا نقص شو بهاء' فهى مطلقة 
ولا يمكن أن تكون إلاكذلك» ولا نهائية لا يمكن أن تفرغءا وكاملة 
لأعحسل أن عوزها شىء. 
ولا يشتمل المبدأ الأسمى على أبعاد وصيغ سب بل يشتمل أيضًا 
على 'مراتب' بموجب لانمائيته التى تشع المبدأ فها هو نسبى وتنتج 
ما نسميه مجارًا 'ما وراء الكون“» أو'المقام الريانى* إذا جاز التعبيري 


وهذه المراتب هى مرتبة الجوهر الربانى وعرتبة القدرة الربانية 
ومرتبة اللتجلى الربانى أو الذات فها وراء الوجود ثم الرب الخالق 
والروح أو اللوجوس» والذى كل امرك الربانى للكون بأجمعه. 
وأناها الآن اطرهرية أى الدحوي المطلفية واخرية أي الأنكان 
اللامتناهى. وهما الوحدة والشمولية؛ فنجد من ناحية أن المطلق 
قو وانحب الوجره جل وغلا»؟ الى لا مك الا أن كرةة 
وهو "أحد لهذا النبب اند ومن ناحة أخرى تبد اللقنياق ىق 
الوجود 'الحر' اللا محدودءا والذى يتركب م نكل ما يمكن أو يحتمل 
وجودهءا وهو 'قيوم صمد' لهذا السبب ذاته. 

ولا بد أن تكون الحقيقة التى تتصف بالمطلقية واللانهائية والوحدانية 
والشمولية فى آن كاملة واقكاء؛ فلا ينقصها شىء»' ولذاك تحلى بكل 
ما هو إيجابى بحيث تكتتى بذاتهاءه ويعنى ذلك أن المطلقية تتكامل مع 
اللانهائية التى تبدو يا لو كانت شما أنتويًا إلطلقية بالتعبير المندوسى 
شاكئى» وتتسق مع الكال الربانىءا والخير الأسمى هو الجوهر 
ويّشتق وجود الأشياء فى دنيانا من المطلق عز وجلءا وتستق منه 
حقيقيتها النسبية»؛ فى حين أن قوامها وتنوعها وتعددها مشتق من 
اللانبانى.؛ ويصف كل منها المكان والزمن والشكل والعدد ثم إن 
صفاتها سق من الكال الربانى الجوهرى منها والعارض» فالكال 
والخير الأسمى يشتملان مكًا على الأقانيم التي طرحتاها سابقّانا 
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وأولا الذكاء أو الوعى أو المكمة. وثانيبا القدرة أو القوة وثالثا 
الخيرية»؛ والتى تتسق مع امال والرضوانء؛ وهى اللانمائية التى 
تعكس افر لأسن فى عالم السية أو أما تاق السبية أو *ماباكنا 
فق النسبية سب تقار صفات الأسماء الربانية الحسنى فى انعكاسها 
على الخلق والإلحام والفعل لتصير تشخيصات للصفات الربانية» 
ومنه عز وجل خسب تستتى جميعًا درجاتها وتمايزاتها اللانهائية بين 
الكال والجلال وامال. 

وحين نقول 'المطلق' فإننا نعنى التقيقة والمخير الأسمىءا وحين نقول 
'اللانهانى' فإننا نعنى التواصل والإشعاع ومن ثم الفسينة الق سق 
عليها القارز والتضاد والحرمان» فاللانهانى هو كل احتالات القدرة 
النامةة ويشاء الحن 'آنا* أن عيب كل شىء رداء مدق اللاشء 
وكذلك يفعل ب'مايا' وفيها. 

ولا بِدّ من القييز بين الخبر بما هو وتجلياته.؛ فالخير بذاته لا نقيض 
لهه ولكله تجرد أن ينعكس فى مراتب التجلى والظهور وهى مراتب 
الكون المشهود فإنه يظهر على شكل خير نسبى معتاد فالنسبى لا 
نتج إلا فى عالم التناقضات. ش ش 
ولو قلنا إن المطلق هو (ما وراء الخير والشر واجمال والقبح» 
لخرصنا على مفهوم التعالى»ا فذلك لا يعنى سوى أن المطلق هو 
الخير ذاته واجمال ذاته. ولا يمكن أن يعنى أنه محروم من أيهاء' وإذا 
كان تجى إمكانية الخير يجعل إمكانية الشر واردة حم فإننا نجد من 
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أخرء؛ فالله جل وعلا يبق وحده متعايًا عن التجليات جميعًا. 
ويظهر تشظى اخيرات بشكل ظاهر فى علاقة المحبة البشرية» أو 
عق أدق ق :5 الاهيان الطيى الى تق أن هذا غدوذا 
على شكل فرد ذى خصائص معينة برغب فى أن يُكثل ذاته بخير 
كل حتى بشتركا فى إنجاب كائن جديد نتوحد فيه الشظايا'' وهذا 
الكائن بدوره محدود بطبيعته بموجب قيامه فى عالم التجلىءا ولكه 
أقل مخدودية من منظور المحبة الذى يحو إلى التعالى عن الفردانيات.؛ 
باطنيًا بفعل صحره الروجى وظاهريًا بالإنجاب المشترك لكائن 
جديدا وهكزا يبحث الإنسان عن ذاته وعن كليته وعن تميز مظهرها 
وهو إذ يبحث عن ذاته فهو يبحث عن الله جل وعلاء' سواء أكان 
واعمًا بذلك أم لم يكنءا وسواء أقَبد ذاته أم حر رها. 


أما المطلق فلا تمايز فيهء إذ إن القارز من خصائص "مايا'ن ولو احتج 
أحد بأن اللانهائى والخير الأسمى أو اللانبائية والككال ينتميان إلى 
المطلق وبالتالى يتقايزان عنهء فإن جوابنا هو أن الفصل بين تلك 
الجوانب أو الأبعاد أمى ذاتى ينبع من عقولناء؛ فتلك الجوانب لا 
تمايز بينها فى المطلق' وتظل حقيقية فها يتصل بطبيعتها العميقة. 

ويجتمع الذكاء والقدرة والخير فى الجوهر الحر 'المطلق المحض'ا 
ولكن لا يتجاور الواحد منهم مع الآخريا حتى إننا نستطيع القول بأن 
المطلق هو المطلق اللانبائى الخيّر وهو الذكاء أو القدرة أو هو الخير 


فى حدود حقيقتهم المبدثية»ا وفما يتعلق بالذكاء فإننا سنقول إن المطلق 
هو الذات وهو الحق الذى يعبر عنه اصطلاح "أتما'ن ويصير المطلق 
من هذا المنظور هو الذات بما هى. والذات الحقيقية الوحيدةا 
سواء أكانت من حيث ظاهر الناموس أم كانت مرتبطة ب'مايائيا 
وهذه الذات تكون بذرة كل ذات أخرى فى الإمكان اللامتناهى 
لتصير هى 'الذات الربانية الفيضية 1 عصةةآ غمعمقصصة عط]”ن 
أما فما يخص القدرة نقول إن المطلق هو الغير على إطلاقه عط 
ع0 ترامعساهوطهه وقد اجتمع فيه المتعالى وكلى القدرة المبدئى 
وسوف يكون العامل الأساسى لكل الأعمال بما هو ظاهريًا 
وعدلنا ولنايا" بوكو الس اضفار علد العا ماص وبصرةا 
. ونأتى أخيرًا إلى اخر أو اجمال فتقول إن المطلق يتطابق مع النعمة 
التامةنه وبصير هو الأب 'الكريم' ظاهرًا ومختلطً ب'مايا' كا بصير 
الأم 'الرحيمة'ا يبب الوجود والخير لكل ما هو موجود 5 
ومسرتهء؛ معطيًا كل شىء كان فى جوهره الحر. 
إن اللانمائى سبحانه قدَّرَ أن يفيض على الوجود بكل الاحتالاتا 
ويعكس جوهر المطلق أو الخير الإلمى فى عالم النسبية.؛ وهو 
الانعكاس الذى يُوحِدٌ صورة الخير قبل كل شىء؟؛ أى يُُوجد 
إبداع البديع جل شأنديا وهكذا بمند الخير الملازم مع المطلق فى 
اتجاه عالم النسبية. فيوجد الأقنوم للرياق أولاً والذق وى 
المغالات الأ ولانيةء؛ من ثم يُوجد الوجود الذى يُظهر هذه المثالاات 


فى صيغ لا تنتبىءا تحدث فى إيقاعات لا تنفد من الدورات الكونية 
المنتوعة؛ 

إن المطلق هو ذلك الذى ذكب عل نفسه أن يكون»6: وتنق جوهرية 
وجودة كل ها غداه وتقول بعبير حكن "الفاكل إن اللذنباق 
هو ذلك الذى يمكن أن يكون أى شىء وحرية الوجود تشتمل 
غل كل ها وحديه أى كل ما أمكن أن يوعد يلذ تحديذبه ونقول 
نطريقة أعزى إق اسه سياه وعدم هو :مهوي دوهر انا ولا 
إشوبه عرض ولا عسف ولا يقيده شىء؛ فهو جل جلاله الوجود 
الفريوولة وهو لشاف وكل .ها ضدام ق حكال و جدود عا رضن 
سبي أى إن أى وحرد ان قد كرون أو لآ كرنه ا أن وجره 
شىء هر هون بإمكانية واحدة سب هى ضرورة وجوده وليس 
غيرهان أما:وحرد الله سبحائة فيو مشسل غل كل.نا مك أن 
يكون. 

ونقول بصيغة أخرى إن الله تعالى بطبيعته *لا بد' أن يخاق وهو 'حر' 
ليخلق ما يشاء بموجب حريته فالخلق 'ضرورة' أى إن الخالق جل 
وعلا يخلق ما يشاءء ولكله لا بشاء إلا ما يتفق مع طبيعته جل وعلا 
حسب منطق الأمورءه وتصير 'فاعليته' ضرورة فى القوانين والبنىءا 
واكها إوادة مطاتدق لفك را عزوي 


إن الوجود خاضع الخالق عز وجل“ والذى يخضع بدوره لطبيعة 
الذات العلية التى هى فها وراء الوجود؛ أى إن الدنيا خاضعة 


للوجود سبحانه.ا وهو سبحانه خاضع لجوهره الحر أى 'المطلق 
البحت؛ أئ للق 'أتما' دون شائبة من الوهم 'مايا'ن' والله تبارك 
وتعالى فعال لما بريدء؛ ولكله لن يفعل إلا ما 'بمليه ' جو هره و طبيعتهها 
ولخ يشاء توحتب أى أن اعني قالنة جل انه لى يكو نها 'يقاء؟ 
إلا بحسب كونته العلية»ا فهو امثير الأسمى تقدس وتعالى. 

ولا جدال فى أن الخالق هو السيد المطلق للعالم الغخلوقها كم أن تا 
هو سيد أمايا' المطلقء؟ وسيد الأقنوم الخالق والذى ينتمى ل'مايائن 
حيث إن هذا الأقنوم هو الانعكاس المركى المباشر ل"آتما'. 

قد يعبر المرء عن نفسه فيقول إن الله تعالى فما ”قبل الوجود؟ والخاق 
لذبوكن أن كرون كد شاء غير مااشاء الخالق» ولس ذلك بأد 
تناقضًا من القول بأن جاتيا معيئًا من جوانب الربوبية أو اسمًا من 
'الأسماء الحسنى' كاسمه “الكريم' على سبيل المثال يمكن أن يشاء 
أععًا آخر غير ما يشاء جانب آخ منه أو اسم آخر له مثل 'المنتقم'نا 
فالتنوع 'الرأسى* فى مراتب الربوبية لا يننى الوحدانية شأن التنوع 
الأفقء فالله سبحانه بصفته 'العدل' لا يشاء الخطيئة. لكن ذلك لا 
يتناقض مع مشيئته فى حدوث هذه الخطيئة كاحتال حتمى من 
لانبائية الاحتاللات,' ولكن هذا بالطبع من وجهة نظر مختلفة تمامّان 
وهو أم لا يختلف فى معقوليته عن أن غايات العدالة الإلحية غير 
غايات ال رحمة الربانية. 


زلا 


وقول (اله يَفعل 16 ا آل غتران ١‏ 0 يفير هن البعانى 
المطلق مثل كير من التعابير القرانية التى أشارت بلغة الفالق 
الواجق إلى ما بوواء الخلق. الذى. لا مكن سين أغوارة 
نا أى إلى الجوهر الإلمى فوق الأقنومى وبراوغ تناقض التعبير 
كل محاولات التفسير»ا ويستعصى على الرضا المنطق والأخلاق 
إذ إنه يوحى بحقيقة تتعالمى على الأقانهم الربانية؛ وتفتح الطريق إلى 
التفسير الميتافيزيق»' وا حق أن م اوغة الصياغة مفتاح لعمق المعنى.' 
حيث تصبح وظيفة الكلمات ف التعبير هى الإيحاء بالمعنى العكسى 
لا تميل إليه مبالغات الحنابلة والأشاعرة وغيرهم من أهل الظاهر 
والرسومء إذ إن المعنى المقصود فى عبارة (إِنَّ اسه عل ما مَنَاه» 
الحج : 18 هو أن الله ليس ما تعتقد أو بالأحرى ليس ما تفهم 
اع كولة متسية غدودة بذانة معنة عرس غلبا فشعة واحدة 
ويجوز القول بأن الله تعالى يفعل ما يشاءء؛ ولكن لا يجوز القول أنه 
جل شأنه بمكن أن يكون ما يشاء بافتراض أنه جل وعلا قد يشاء 
أى شىء كان بصرف النظر عن طبيعة ذلك الشىءء' وهذا بالتحديد 
ما ترفضه طبيعة الذات العلية»؛ ونحتاج فى هذا المقام إلى طرح المقولة 
الثالية إن الله تعالى هو الخير مطلئابه ولك من جانب آضن وراء 
الخير والشر حسب الغرض من تفسير الكلمات كا سبق القولءا 
فهو من ناحية مصدر كل ما فى الوجود حيث لا مصدر فى الكون 


رذن 


غيره' والوجود ذاته ليس خيرًا ولا شرًّا رغم إمكانية النظر إليه 
33 منهاء؟ ولكن العالم يبدو نوعًا من الشر بموجب أنه ليس هو الله 
تبارك وتعالى» وهو ما دفع السيد المسيح عليه السلام للسؤال <ماذا 
تلاغوق ضانا؟ اليس أحد صالخا إلا واحد وهو اللة»ية ومح منظوو 
آخر <ورأى اللهكل ما عمله فإذا هو حسن جدا)4ءا وهو ما يعنى أن 
العالم خير بموجب أنه تل ربانىءا ويتضح من ذلك أن الله تعالى إذا 
كان خيرًا من ناحية فهو 'فها وراء الخير والشر' من ناحية أخرى 
نا وكأ متصل بالمنظور الثانى يمكن القول بأن ذلك القاين أ لا 
يتعلق بالرب فى شىءه وأن المتواضعات الأخلاقية البشر لا علاقة 
لها به عز وجل. 

إن النظام الربانى منسوج من الحكمة والقدرة واخيرءا وكل من هذه 
الأقانيم مطلق ولانهائى وكاملءا وبالإضافة إلى ذلك فإن النظام 
يشتمل على ثلاث مراتب من الحقيقة,؛ وهى مرتبة ما وراء الخاق 
وهرتبة الخالق وهرتبة الوجود' وكل منها مطلق ولا نهافى وكاملءا 
والوجود المقصود هنا ليس الوجود الكونى بأكله ولكه التجلى 
الربانى أو قل الانعكاس المباشر للرب الخالق فى النظام الكونى 
٠‏ وهكذا يتخال النظام الربانى الكون دون أن يكف عن أن يكون 
ذائهبؤل أن كفب الكون كع أن كوق ما عر وهذا هو مر 
الكلبة' وسر الولاية' وسر التجلى الربانى فى الإنسان» والذى 
يجعله 'إنسائًا حقا وربائيًا حقا'. 


رذن 


ويبدأ الاستقطاب بين 'الصفات' المعايزة فى عرتبة 'الموية '»ا ثم يصير 
أكثر وضوحًا فى عرتية 'الوجود؟ وما ثلاهاءه وهناك صفات حسق 
منها التقسط والعدل والانتقام.» وهى تنتمى إلى قطب 'المطلق' الذى 
ليس قطبا بما هو ولك يبد وكذلك جرد ظهور مُكله الأنثوى شاتى 
نعلدطة ”اللانهائى' على حدة»؛ كا أن الصفات التى تتعلق باللطف 
والرحمة والمحبة تستق من قطب "اللانهائى' بشكل مناظر»؛ وهذا 
هو القييز الإسلاتى بين صفات 'الجلال' وصفات "الجال'» إلا 
أن 'العذل"؟ و "الرحة' كل "قد كنا قاننه سييحاته واد موخب 
جوهره المطلق وليس بناءً على صفة بعينها. 

ولا بمكن للعدل أو القسط المشتقين من قطب "المطلق' إلا أن يكو ناءه 
ولذا كان لا بنَّ من دعائم فى الكون تعمل على تجليها'' وينطبق الأ 
نفسه على ال رحمة أو اللطف اللتين تُستقيان من قطب "اللانبائى' 
واللتين تجلى آثارههما سب بعونة عناصر مخلوقة قابلة لفاعليتهاء' 
وهذا برجعنا إلى مذهب القديس بولس عن "أوانى الغضب وأوانى 
الرحمة' الذى تُشتق منه فكرة المصير الحتوم» التى ليست سوى 
جوهر مقيد لإمكانية وجودية. 

وأا ما كانت المرجة الأشرمية لكلية القدرق فى تصور تكامل 
'المكان والزمان' فى لامحدوديتها السكونية والحركية.» أو على 
اشرق الملوسن فق انا الأثير وقر» الترددية .وهو الذى 
يُشكل فى عالمنا المادى التكامل بين *الكّلة والطاقة' ولنعذى فى 


إن 


هذا السياق أن الفضاء الفارغ هو الأثير على الحقيقة» وأنه مجرد 
فراغ رمنىء كا أن الزمن الفارغ لو جاز التعبير هو غياب التغير 
والحركة؛ وهو الطاقة الكامنة فى العنصر الأثيرى على ا حقيقة إذ 
ليس هناك قصور ذاتى مطلق؛ فالفراغ المللوس هو جوهر مقيدءا 
أو قل هو الجوهرا وهو أول جوهر فى الوجودا وهذا الجوهر 
تردّدٌ أو قل هو التردّدءاءدوهو منطلق كل جوهر مقيد آخرا ولو 
كان الفراغ المعملى مطلمًا ىا هو شأن المبادئ فسوف يقخض 
عن لا شىءءا ولن يمتد فى المكان ولا فى الزمانء؛ فلا يمكن إضافة 
لاشىء إلى لاشىء آخر والنقطة لا يمكن أن تحتوى الخط فى المكان 
بشكل ملوسء» ولا اللحظة فى الزمن بشكل محسوسء» فالجوهر فقط 
بموجب طاقته أو تردده يستطيع أن تمل محتوّى سكوئيًا أو حرك. 
ولا شك أن الفضاء الفارغ مجرد وعاء هو فارغ من احياة 
بالزغم عن أنه يعقق هذا الجانب تشكل شق مشظ سفسي ولكه 
حقل لتجلى الإمكانات الشكلية.؛ وهكذا نجد من طبيعته المتكاملة 
أنه الوفرة والحركةن وهذا هو السبب الواقعى لعدم إمكان وجود 
فراغ بلا أجرام سماوية» وليس هناك أجرام سماوية بلا تغير أو 
ركنا ور أن الفضاء كن فارعًا من الجوهرية والطاقة ويحتوى 
على الأمكال هزه شرف كون النطاء: تهنا اليل راضيا 
ونقول 'بمعجزة' لأن الفراغ المطلق ليس شيئّ. ولا يمكن أن يحتوى 
على شىء. 


إعانا 


والأس خكنا بالضرورقية لآن كلية القدرة الربانية الى عل قراعًا 
بالنسبة إلى التجل هى ذاتها الوفرة وهى الحياة. 


إونا 


الذَّاتُ وَالوْضُوعٌ 


حيث إن الأقنوم قد 'شاء' بموجب طبيعة جوهره المطلق فقد 
تعين عليه أن بُو جد ويج العالم بتعدده وككرته»؛ وقد شاء وتجلت 
مشيئنه بخلق شهود على تلك الكرة وإلا استحال العالم إلى فراغ 
تحتله أجار عمياءء؛ وليس عال يُستوعب باتساق نتيجة تعدد 
جوانبه وكثرته.ء ليث يوجد موضوعات أو غايات فلا مناص 
من بويفود ذواضية ومن اللخاؤقاف الى تيد غل الأشاعالق 
تنتمى إلى الوجود الخلوق بشكل لا ينفصما وقد نثرت 'مايا' فى 
تجلياتها فى الفراغ الأشياء التى يمكن أن تُعرف ؟! نثرت أيضًا كائنات 
قادرة على المعرفة بدرجات مختلفة.؛ والإنسان هو قة تاك المراتب فى 
عالمنا الأرضى خل الأقلية والسبب الكاق أو جودة هو أن بر 
الأشياء يا يجدر أن يراها الذكاء القادر على الموضوعية والتركب 
كزوعطغصررة والتعالى. 

لقد دنا أن الجوهر المطلق 6ءصةوطن5 عغتاموطى قد 'شاء؟' 
واوجب عليه' بمشيثته أن تُجلى العام وهكذا نجد 'المشيئة' 
و'الوجوب' متسقين إذا كان علينا أن نفهم الحرية أو الإمكانية 
والضرورة أو الوجوب؛ فالكال الأول يشير إلى اللانهائية» والثانى 
إلى المطلقية؛ فليس فى الذات الربانية محددات ولا تعسفات» إلا أن 
معظم اللاهوتيين يقولون بأن تجلى الككال الربانى هون بأن تكون 


5 


مشيئته م ضية للبشريا والحقيقة الذاتية هى أن الإنسان لا يستطبع 
فهم دوافع الاعمال الربانية ل 0 
وبائية موضرعية عاعى_ دراك أ إنا فق عنها حق الرب 
ف السب وا لقان عرسي قرت عق ذلك ودق الراتم أن 
ذلك تقاض من كال الرني تنوه وتعالى؟ والذى بن الخير واجمال 
والبعية حيكًا: 
والحديث القد سى الذى يقول «إِنَّ رَخمتى بقث عَضَّى) يسمح 
لنا بإجراء تطبيق كونى مهم وأصولىنا ومن منظور الجرم الأصغر 
والجرم الأكر معاد و'الغضب' و"الرهبة' لا يتتميان إلى الجوهر 
المطلقا ولكهه| ينتميان إلى "طاقات التدبير' وتتدخل فى الوجود 
الشكلى لخسب! وسواء أكان ذلك فها حولنا من آيات؛ أم فى دخيلة 
نفوسنا من وعى,؛ ولو قدر الإنسان أن ينفذ من أقطار تلك الطبقة 
الشكلية وسلك فى الطبقة العلوية فى 2ملكوت الله داخله» فقد أفلت 
من قهر 'الغضب“ وعلى المرء أن يكسر الجليد.؛ وهو أ لا يتأن 
إلا بعون منه سبحانه»ا فبمجرد أن تصل النفس إلى المياه تحت الجليد 
فليس هناك ما هو أبعد.ه حيث يتبع صمت الاستبطان وسكته ضجيج 
الظهور وقلق التوجسء إذ تدخل فيه النفس ا لو كان غديرًا من 
الصمت والسكة لا أول له ولا آخرء ولكه موشّى بموسيق تترثم 
وأنوار تتجلى فى عالم الشهادة. 
ولنعد إلى جاب "مايا' وهو ينثر على الفراغ أشياءنا وينثر كائنات 


نا 


قادرةً على معرفة تلك الأشياءا وحيث إن هناك موضوعات الأشياء 
»0 أو غايتهاء؛ فلا بنَّ من وجود ذوات عارفة بها 5ئءءزطنادا 
وهذا هو سبب وجود قطب موضوعى سللبى فى الوجوديا هو 
قطب المادة الأولية هصفءط دتت:3 أو براك تى» والقطب الآخي 
ذاتى فعال وهو بوروشاهطءتمدط أو الروح :تهتنم؟ التى تَحسّد 
وتحدّد وتبرّعا ويصدق الأعى نفسه على كل مستويات الوجود 
مع إجراء التعديلات اللازمة» ولو أننا بدأنا من فكرة أن الجوهر هو 
الانا العلية المطلقة اللانهائية التى موضوعها هو لانمائيتها من ناحية 
وتجلياا الكلية من ناسحية أغرى * وليس هناك فاصل بين الذات 
والموضوع على أى مستوى أنطولوجى كان فلن يكون هناك إلا 
الذات الواحدة فى درجات وضعية مختلفة من الظهور والتجسدء إذ 
إن الذات فى هذه الحالة ليست قطبًا مكئلا ولكها ببساطة ذلك الذى 
هو الحقيقة» فإذا عن لنا أن نصطلح على تسميته ”بالذات' فذلك 
للتعبير عن أن الحق أو "أتما' هو شاهد مطلق دوعصة/1 6غتنآهوطق 
وهو يتصف كذاك بالتعالى والفيضية أو البطون فى آن واحد 
وليس ذلك مما يغيب عن الوعى بأى طريق كان رغم حركينه' يا 
قد يتصور المشركون والمؤلمون للطبيعةن ثم إن فهم الموضوع بعمق 
حقيق يجعل الذات تتلاشى ويصبح الموضوع ذانّاه ما فى حالة 
الاتحاد فى امحبة على المستوى نفسه إلا أن كلمة 'ذات' لم تعد تمل 
معنى اجاملة»ا وهو أن بالغ الجزئية بموجب تعريفهءا فهو يعنى كلية 


انا 


نفهمها على أنها ذاتية جرد أنها واعية بشكل متقطع. 


وحين نركر اهتامنا على الحقيقة الموضوعية التى تتصدر الأولوية 
فى العلاقة بين الذات والموضوع فإن الذات تصبح موضوعاءا بمعنى 
أنها تخضع لمحددات الموضوع وتنسى عنصر الوعى وفى هذه الحالة 
يعتص الموضوع بموجب كليته الوضعية الذات بموجب جزئيتهان' 
وبالطريقة نفسها التى يعود بها العرض إلى الجوهر»ا والطريقة 
الأخرى ف النظر إلى الأمور هى اختزال كل شىء إلى الذات٠‏ 
فتأخذ الأولوية على المنظور الذى يعطى الأولوية للوضوع فلو 
أننا نعبد الله تعالى فليس ذلك بسبب أنه جل وعلا يقدم ذاته إلينا 
كواقع موضوعى فائق ذى بعد ساحق وإلا لعبّدنا النجوم وا نجرات'ا 
ولكن بسبب أن تاك الحقيقية الموضوعية بدهيًا هى أعظم الذوات 
مطلقًا.» فهو الذات المطلقة إذاتيتنا العرضية لأنه كلى القدرة وكلى العلم 
وكلى الخير.؛ والذات بما هى تتقدم على الموضوع بما هويا فيستطيع 
وعى المخلوق أن يفهم أن السماء العامرة بالنجوم هى أكْر من مجرد 
فضاء فارغا ولا قيمة للرأى الذى يدعى أن الحواس لا تستطبع 
أن تدرك ذانًا أسمى من ذواتناء» إذ إن الحواس لا تُدرك إلا المظهر 
الوضعىء وليس الذات بما هى؛ والعنصر الموضوعى ف العالم هو 
عنصر افتراضى بدهيّاءا وقد كان فى الوجود قبل أن ستطيع عنصر 
الذات الإضانية إدراكه بالفهم.؛ ويشهد على ذلك سفر التكوين فى 


حين أن الذاتى قد جاء قبل الموضوعى على المستوى المبدثى' وهذا 
ما بكرره العالم بمعنى مقاوب بموجب كونه سطحًا عاكسًا. 

وتقول أدفايتا فيدانتا بأن عنصر 'الموضوع' هو دائحًا باطن 
فى علاقته بعنصر “الذات'' حتى إن الأشياء تبدو كيال با فيها 
الذوات التى أصبحت موضوعات بموجب عرضيتهاءا أو هى تتبدى 
كأحلام بذاتٍ تتفوق عليها معاءا فعالم الصور على سبيل المثال هو 
تخصيص للوعى الربانى الذى يحيط به ويتخلله»؛ ويتقيز المندوس بميلهم 
إلى التيقن بسهواة حتى لو كان ذلك بالاختزال؛ فالدنيا لديهم غير 
موجودة إلا فى عقولنا لخسب! وهو منبع الخطإ الذى يقول بأننا 
نخلق العالم بتصوره. ولكن من الواضم أن المخلوق ليس هو الذات 
التى تتصوره فهو ذاته أحد مشتملات الخلم الكونى' أما الذى يحم 
بالعالم فهو الذات العلية وهو 'بودهى' بوصفه امتدادًا ل'اتمائ» أو 
هو 'الوعى الملاتى' إذا أحببت؛ فالفرد لا يتصور غير أفكاره هو 
ويفقد قدرته على التصور أمام تصورات الله سبحانه. 

فبعد أن خلق الله سبحانه العالم عكس فيه ذوانًا قادرة على فهمها ثم 
إنه استخلف الإفسان الذى يستطيع أن يتفهمه بشكل كلى فها يتصل 
بالغاية أو الجوهر» ولذلك كان الإسان 'معيار الأشياء' ما تقول 
المذاهب التراثية كافة, فالإسان قائم بين المتناهى فى الكيْرِ والمتناهى فى 
الصّعَّر على حد تعبير باسكالء وذاتيته هى التى تحدد الخط الفاصل 
بين الحدين وليس أى أ من أمور العالم الموضوعى' فإذا نحن شعرنا 


بالصّّر فى الفراغ النجمى فذلك لأن ما كير حوْمه أسهل تناو لا مما 
صَغْرَ مه تتَعْفْلٌ عنه حواسناءا وال حال هكذا بموجب أن يد الجرم 
يعكس لانهائية الله جل وعلا وتعالى بالقياس إلى الإسان»' ولكن 
كل .تاهما والرعةاء فالاننان أفرب إل المتيقة لأنهتقطة الصلة 
بين منطقتين بالغتى الأهمية» ألا وهما الظاهر والباطن؛ وبفضل ذلك 
البعد الداخلى الذى ينفتح على الباطن أصبح الإنسان شبيبًا بالرب 
؛ فالإسان ذات وموضوع فى الوقت نفسهءا فهو ذات فى علاقته 
بالعالم الذى ستوعبه وبالغيب الذى ستشعرها ولكله موضوع 
ق اعلاققه بذاق قد فالأنا ادر ييةن مفسوة ماتوبالتاى 
موضوعٌ للذات البحت أو لبد! الأنا عاوكمةم-موت»؛ وهى كذلك 
بدرجة أعمق بالنسبة إلى الذات ار بانية الباطنة فيه.ا والتى هى "أنفسنا' 
الحقيقية فى نهاية الأمء ويعود بنا الاستطراد إلى التساؤل الأدفايق 
"من أناء أية والذى شين شيرة غل يدا شرق راانا مهار شن 
عندما قال: (لست هذا الجسد ولا تلك النفس ولا ذلك الذكاء 
ولاييق إلا انان أ اسلدى > 

وهكزا ذُعىَ الإنسان ليختار بين الظاهر والباطن» فالظاهر 
قهر وشتات وموتها والباطن براح وتركجز وحياة' وترمن 
علاقتنا بالفضاء إلى تلك الطبيعة العدوانية للظاهر» فالإنسان 
الذى أل بنفسه فى الفضاء النجمى على المستوى الواقعى أو على 
المستوى المبدنى سب سوف يصبح حبيس ليل بارد ياس 


يذ 


ميت لا فوق له ولا تحت ولا نهاية'؛ وفوق ذلك يُطبق الأعس 
ضيه خل كل الباضنف العلية الى #ذهب قا وواة الطبيى 
عند الإسان فى ضوء قانون التوازن الذى يحكنه أنطولوجيًا 
نا وعبلى العكس ين ينحو الإنسان إلى الباطن على سبيل التناقض 
مع المسعى المذكور فإنه يدلف إلى سلام رحب بلا حدوده' وهو 
إنجاز يؤدى إلى سعادة جذرية ولكمها ليست أمءًا سهل التحقق فى 
الواقع' فالإنسان لا يمكن أن يكون أقرب إلى طبيعته إلا بالبطون 
المتبتل أيّا كانت تكلفته. والتناقض الكامن فى أحوال الإضسان هو 
أنه ليس هناك ما هو أبعد إلينا عن تطلب التعالى على نفسهء' وليس 
هناك ما هو أَكّْر جذرية لنا من جوهر ذلك التطلب أو من ثمار 
ذلك التعالى؛ ويرجع عدم منطقية الأنوية إلى أن المرء يريد أن يكون 
ذاله ولك انس قاكان بو اذه لذ برغب :ىق اراد ها وواء الأنوية 
التجريبية ورغباتهاء أو هو ميله إلى إرجاع فضل كل شىء إلى نفسه 
ولكن دون أن سبر داخلهءا أى دون أن يربط ذاته بالذات العلية 
نا ويقع كل العبث الإضانى فى نطاق ذلك التناقض. 

وتنبعق الكوانية اخلصة أو الحاجة الآشسانية الاسسطان من 
فة الجوهر المقيد معصةةوطت5 عط1 أو بالحرى من فهمنا 
نك اله الى موق إن كة الوهدة الرياية حلم .ولق 
حيغا تقل بكل نتانجهاه أى بالاتساق مع صدق الإبمان 
. وى نتصور طبيعة الجوهر الواحد ععصئوطن5 عد0 ع1 فهو 


أولا فوة فريدة وثمولية»؛ وتكوّن بذلك تناقضًا تكاميًا ببن ذات 
وموضوع؟ ولكن تلك الثنائية تناقض محتوى فكرة التوحيد بتشيؤ 
حقيقة واحدة لا نفهمها شكل سوىٌء؛ وهو خطأ لا يضاهى مربعًا 
يحاول أن يغتصب خصائص الدائرة» ولكله يضاهى دائرة يُغترَضُ 
أنها تمثل فى بعدين كرة على ثلاثة أبعادءه وهو اختزال فى تمثيل 
الأبعاذ شكليًا وليس ف المبادئ وفى مجال لا قتع فيه بالكفاءة إلا 
الدائرةه' فالدائرة لها ميزة الفعالية حتى إن لم يكن لها ميزة أخرىءا 
ورغم أنها ظل الكرة على سطح فهى تُعرف بالكرة مثليا يُعرف الحق 
المبدئى بالواقع الوجودى. 

والحق أنه يمحكن إدراك الجوهر المقيد ءءصهنوطنا5 ع6ط1 فى مستوى 
الفكر» ولكن لا يمكن الوصول إليه. وبالتالى يُشكل الفك أمع| عرضيًا 
يفتقد الكفاءة من بعض النواحى على الأقل»' ويتوقف فهم التوحيد 
فى منتصف الطريق» خفقيقة الجوهر الواحد لا يمكن أن تُعرف إلا 
بالقلب حيث يتعالى على التعارض بين الذات العارفة والموضوع 
أو بتعبير آخر حيث يختزل كل تجسد محدد إلى مصدره غير المحدود 
فى الذات اللانهائية نفسها والتجليات الموضوعية للجوهر المتعالى 
تعتبر منقطعة بالنسبة إلى الجوهر المقيدء' فليس هناك تواصل إلا فى 
القلب ما بين الوعى والجوهر الباطن ععصةءوطن5 غمعسصقصص] عط" 
سواء أكان ذلك على المستوى الافتراضى أم الفعلى. 

ونخاطر بتكرار أنفسنا لنعبر بطريقة أخرى» فرغم أن الجوهر الربانى 
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هو فها وراء ثنائية الذات والموضوعه أو رغم أنه هو الذات المطلقة 
وهو غاية ذاتهء؛ ونفهم ذلك بالضرورة على أنه حقيقة موضوعية 
سواء أكانت متعالية أم تجريدية» إلا أن ذلك الفهم رغم انضباطه 
الميتافيزيق هو فهم ناقص ولا كفاءة فيه بمعىٌّ مانا ذلك لأنه يعنى 
انفصالاً بين الذات والموضوع ويصبح بذلك غير متناسب مع 
محنواه مطلق البساطة وهو غير قابل للاستقطاب والتحول من 
الوعى العقلى إلى الوعى القلبى النائج عن طبيعة محتوى الفكر ذاتهنا 
فإما أننا فهمنا بشكل ناقص ماذا تعنى أفكار مثل المطلق واللانهانى 
والجوهر الحر والجوهر المقيد والوحدةنه حتى إننا نرضى 
بالأشكال اللفظية.؛ وهذا هو ما يفعله الفلاسفة بالمعنى المعتاد للكلمةي» 
أو أننا نتفهم هذه الأفكار تمامًا حتى إنها ثُلزِمُنابموجب محتواها على 
تجاوز ذلك الفصل المفهوى بالبحث عن الحقيقة فى أعماق القلبءا 
ولكن بمعونة الوسائل الترائية التى لا نستطيع بدونها أن نفعل شيئّاءا 
ولا يكون لنا الحق فى شىء (ومن لا جمع معى فهو يفرق». وحينئذ 
غل الوه المتعاق المقارق المتضوى عل ذانه كنيض قابل: 
ويجوز القول أيضًا بأن الله تعالى هو وحده الموجود فى الوجود 
ونعرفه بكل يانناءك وأن نعرفه هو أن نحبه بلا نباية؛ وهو جل جلاله 
مناط المحبة اللانهائى حين لا نحب شيئًا إلابه. 


مه 4 4 
ان صفَة مكاكة 
- 0 


يرى الهندوس واليوتانيون أن العالم ليس إلا صغة ربائيقنا بمعنى أنه 
تل وجودى أنطولوجى لازم للوعى بالله سبحانها وهو بموجب 
ذلك يشارك فى الدبمومة الربانية.ه وهذا الأمى صحيح حتى لو كان 
التجلى دامًا بحاجة إلى إيقاع دورات من سلسلة 'مخلوقات' متجددة 
دومّاءك وليس لمذه السلسلة بداية ولا نبايةنة وهو ما ب يعنى أن العالم 
مفهوم كدورة ثابتة لخلوقات فانية أو هى 'قابلة لخلود لمصععمء . 
ها الموحدون من الساميين ومن ضمنهم المسيحيون فليس للعالم 
عندهم ذلك الجانب فى معنى قابلية الخلود»ا فهم يبدأون أصوليًا من 
الفعل الربانى الحر وليس من الطبيعة الربانية»؛ وهو أهى لا احتجاج 
بدا ثم إن له بداية وليس له نهاية ذلك لأن الله جل وعلا شاء له ذلك 
وتفسير ذلك اللغز هو أن الساميين 'إنسانيون' وأخلاقيون قبل أن 
يكونوا ميتافيزيقيينء؛ ولذلك لا بتحسبون إلا لدورة واحدة فقط من 
دورات الوجود؛؛ وهم على صواب إذن فى قبول دورة واحدة من 
الخلق.؛ وهو عندهم تل كونى كلى قابل للديمومة مع الله جل وعلاءا 
ولكن ذلك ليس من شئونهم فها عدا فى مستوى الْوَّانية»؛ وبمو جب 
أن منظورها نوع من 'قومية أحوال الإنسان على الحقيقة'. 

والسجلاك» الكوضة القابلة لخاوى 6 أشرنا ارثا واسة يدوه 
لأن الله سبحانه واجب الرجودة قى عق أن 'اللذلق' يش اله 
ليس 'التجلى الكلى' بما هوءا بل هو مجرد تل من التجليات المكة 
لخسبها والحق أن الله سبحانه حن فى 'صيغ' تعبيره»؛ ولكن ليس 
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فى طرائق 'كنونته العلية' لو جاز التعبير» والأمى هكذا بالضرورة 
لأن تمام الحرية وتمام الضرورة ما من صفات الطبيعة الربانية رغم 
عن فقهاء المشبّهة الذين يرون فى الضرورة نوعًا من القصرء؛ وهم 
يخلطون بدون وعى بين الحرية والتعسف؛' فتغيب عنهم المبادئ 
وتغرق حواسهم فى المظاهر. 

واطق أن الله سبحانه لم يكن بحاجة ذلق 'هذا' العالمها أى تلك 
المعادن والنباتات والحيوانات» وله بطبيعته جل شأنه كان عليه 
أن يخلق 'العالم بما هو' بموجب النور المنبغق عن 'الخير الأسمى'. 
وربما تعين علينا أن تكرر المقولة التى ذكر ناها فها سلف نظرًا لأهميتها 
المذهبية. وانطلاقًاً من فك ة أن المبدأ الأسمى مطلق ولانهائى فى أن 
فسوف نقول إن المطلقية هى الحقيقة الوحيدة' وإن اللانهائية هى 
كلية القدرةءا ويصبح تجلى الوجود ووحدة الجوهر الذى شكله 
برهانين على المطلقية.؛ وأن المكان والزمان والتنوع الذى لا يفتر 
براهين على اللانهائية. وأن الخير الأسمى بما هو بتجلى فى كل ذلك فما 
هو إيجابىء سواء أكان ذلك على شكل مخلوقات أم أشياء أم جوارح 
أم صفات' وإنه بتجى بشكل غير مباشر على أشكال متعاكسةيا حيث 
يصدر فى صيغ تخصيصية ومتناقضة بموجب الظواهر السلبية» التى 
هى ابتعاد عن المصدر الربانىءا وهو ابتعاد نات عن انبئاق إشعاع 
الخلق فى الوجودا أى بموجب عمليات كونية. 

إن الرقم واحد فى العدد والنقطة والدائرة فى الهندسة المستوية 


والكرة فى الوجود الطبيعى جميعها :دل على المطلقا وهو الخير 
الأسمى فى مطلقيته. وبالتناظر مع ذلك نجد أن المصفوفات اللانبائية 
ق العده. والأشكال: المتدسية اللمعقدة والأشكال الطبيعة المرعة 
كلها تدل على اللانهائى» أى الخير الأسمى فى لانبائيته إلا أن المطلق 
بتجلى مجددًا على الدوام فى الأعدادء وفى أشكال الهندسة المستوية» 
وق الأشكال الطبيعية ق الأبعاد الدلاثة» وجميعها تن ؟ نا بالوتحدة 
والنقطة والدائرة والكرةء؛ ونضرب مثلا واحدًا على ذلك فنحن 
نجد أن الرقم ثلاثة فى النظام العددى هو امتداد للإمكانية الر بانية 
وهو يعنى عودة مبدئية إلى التوحيد. 

والفكرة الأوغسطينية عن أن الخير الأسمى ينزع بطبيعته إلى تقديم 
ذاته هى فكة أفلاطونية فى أصولاءه حيث إن أفلاطون قال بأن 
المطلق هو "ابر الأمي 'ن و أن قول "الخير ؟ يغ أن تقول إشعاعًا 
للطلق أو تيا له.ا ولذلك كان الاسم الثانى من أسماء الله الحسنى 
فى الإسلام هو ال رحمن'؛ وبموجب رحمانيته خلق العالم.؛ وهو 
جل شأنه الذى <كان كْزا مخفيًا وشاء أن يُعرّف». وقكرة 'الخير 
الأسمى' فى الفيدانتا تنبع من فكرة الثالوث ساتء تثنيت» أناندا 
أى الوجود والوعى والنعمة. والأقنوم الثالث يعنى كلية القدرةن 
وهو بالتالى يعنى انعكاس الذلق فى التجلى فإذا لم يكن هناك 'مايا' 
فإن 'أئما' لد كر 'انما'. 


واحدى الشاطظ الطرحة ق نظرية الخلق السامية هن 9 8 أن الله 


خلق الخلق "من عدم ولنطئد عه',؛ ولدينا بعض الملحوظات على 
هذه النظرية»' فإن الى يحتاج إلى منطق اصطناعى لمعالجة كلمة 
»ته فى تعبير ولنطته عه متوءعءا وكا لو كان العدم حمنًا هو 'شىء' 
ماءه أى شىء وُحَدَ عبمًا "قبل الخلق'ن والحق أن كامة »ده تتعلق فقط 
ببنية اللغة.ه ولهذا لا تستطيع إثبات فكرةن ليث إن اللغة وُضعت 
لتتناول ما يوجد فى الظاهر فلا يستطيع المرء أن يطلب من الوسائل 
النحوية أن تكون متوافقة مع ما لا يوجد ظاهرًا! فالكامة انطند تعبر 
عن غيبة 'الوجود'ا أو غيبة الواقع.؛ وهذا هو كل شىء إلا أن 
هناك تفسيرًا جوائًا يقول إن الكلمة ذاتها يكن أن تعنى ذلك الذى لا 
يوجد فى مستوى هذا العالم»؛ وهكذا يمكن للتعبير أن يعنى 'الوجود' 
الحقيق لله تعالى. 

ولا ب أن نصر على واقعة أن كلمة 'اللامو جود غم كعم" هى 
كامة بالفعل. ومن ثم فلا بد أنها تعنى شيًا موجو داه ولا يعنى بأى 
طريق كان أن ما هو غير موجود لغة هو شىء لا يمكن أن يوجد 
عند من يعقل» وأن نقول إن الله جل وعلا 'خلق العالم من عدم' 
لايعى أنه أخد 'شينا' من 'لاشى عأنا مفلا ستعين الداس بأقشة حينا 
بريدون صناعة أردية أو أعمال فنية»؛ ولكنها تستخدم لأن المرء يفهم 
بشكل طبيعى ماذا تعنى كلمة 'لاشىء' برغم أنف كامة «هنا وأن روح 
القدس هو أول من استخدمهاءا وما لم تكن الروح قد أرادت لكامة 
لنطتد أن تفهم شرك داوف كلة أخرى. 


وإذن فإن كمة انطنه بدهًا تعنى 'لاشىء' فى حين أبنا تعنى 
استدلاليًا ما هو حقيق ولكله لا يوجد فى مستوى عالنا تبعًا 
النفسير الكواق :واطفيق الذى لأ يوعد ق. مسفرى -عالمنان 
وشير إلى الله سبحانه لخسبءا فلو أن الدنيا عرفت بأمما 
توغ" افإن الله جل. نشأنه والنى. لسن نشكا غل. شاكلة الدقيا 
سوف يبدو كا لوم يكن شيا تنزه وتعالى»ة وعن القايز فى المعنيين 
فأحدهما حرفى ولازمء والاخي منقول بالاستدلال وجائزء' ونعبر 
عنها ؟! بلى إن كلمة انطد بالمعنى الصحيح تعنى ذلك الذى ليس شيئًا 
فهو 'تحت' الوجودا أما بالسبة إلى التقسير الصوفى وهو يخالف 
المعنى الأصلى لكامة انطنه فيقول بأن ذلك الشىء ليس متجايًا لأنه 
مبدثى» وأنه لذلك فوق التجلى الوجودى» وبموجب ذلك أصبح 
يبدو ويا للعبث على أنه لاطي بن مستوى التجلى. 


وعواوئ قز ةاخاق من غردم انبح الطاريق إلى 113 الى اله 
مصتاطائع7؟ ععم متكوءى بشكل إيجابى»' فإن العالم قد خَاق بالكلمةي 
«فكل الأشياء من صنعهء؟' وبدونه لم يكن يُصنع شىء> 5 يقول 
الإنجيل' وعبارة (الذلق بالكلمة من عدم عم ملتطتم عت متنوعىن 
مصتاطائعل؟ > تثير بشقيها السللى والإيجاى 45 ذلك التعبير الغامض 
فى نقيد الأنقاد «أنا سوداء وجميلة»» 6 تن ؟ نا شهادة التوحيد فى 
الإسلام لا إله إلا اسه التى تحنوى هى أيضًا على شقين متعارضين 


ومتكاملين فى أن واحد. 

ويمكن أن ثُفهم الكلمة الواجدة على مستويين وذلك 'التردد' 
بينها هو الذى يؤدى إلى عدم فهم الديميورج الأفلاطونى 
على طرق فقهاء شتىء فالكلية أولا قانئمة على درجة من المبدا 
الأتطولوبى.ه وهى القطب الفاعل أو بوروشا الفيدانتية 
نا وهى العقل الربانى الذى ستوعب إمكانات التجى الكل كافة 
وتنبثق عنه الأعيان الثابتة.ه وهو البوذا نط44د8؟ وهو الكلمة 
المتجسدة الفاعلة»؛ وهذا هو الديميورج بما هوه والبوذا هو روح 
الله التى تسرى فوق المياهء؛ فى حين يظل بوروشا الربانى معصوما 
إذ إنه ينتمى إلى الوجود البحتء ولكن الواجد سبحانه كا ذ ,نا 
منعكس فى ىا الوجودا ولنتذكر هنا كلمات داود عليه السلام 
لكل الرى مص الشنوات وفية تدكل بد دفاكي لأنه 
قال فكانء؛ هو أى فصار» المزامير *": 5 و 3. 

وهذا القول اله غيديا قطي شوى "انا" المبدثية إلى يوروها 
وبراكرتى فكذلك استُّقطبت 'مايا' المتجلية إلى قطبين قطب 
الديميورج الفعال والتخيل وقطب الجوهر القابل والكافى بذاته 
وهو المادة الاولية للوجود,؟ وهو توهو وا بوهو مطهط 2 تتطاه؛ 
فى سفر التكوين»؛ وهو الفوضى الأولى :هداعاء؛ وهو 'الفراغ' فى 
إلحيات هسيودء؛ ولنذى فى هذا المقام أن الكلمة اليونانية 'كاوس' 
ذات. مدلولين فهى عق 'المناهة الأولانيف كا تمق “المادة 


الوسيطة؟ ولي اللاشية كنبا ولأ عن عاد سيقت قعل اطق 
ولكها مثل الديميورج بصفته احتوى الأول لخلق ومس كه الفعال 
ويحتل شقه السللى المجال المحيط حو له وهذا الديميورج المزدوج 
تفكل_القرة المبدعة إباث الخلق ذانده 

ونتعرف على ذلك الجانب المنفعل من الديميورج فى 'المياه' الأكادية 
البابلية رغم مفهومه الموازى 'لأ' خلدّق هو آبسو ددمها و”أم' 
خلذقة م امات عفضتؤةةت 6 أن المباه. عفد ظالس هد ارتبطك 
بالجوهر الأولء؛ ويصدق الأ ذاته على "اللانهانى «معومة' عند 
أناكسواندارء؟ و"النار' عند هيراقليطس؟ وربما كان من المحتمل 
أن تاك المفاهيم المتنوعة تنطبق على مستوى الربوبية كا تنطبق على 
مستوى الكونءا وبالتالى تنطبق على الموجود الأسمى كا تنطبق على 
الديميورج»ا ولا علاقة لكل هذا بالطبع بكامة انطنه المنطقية النافية 
ناما فى تعبير ولنطند ع هتقدعه أما لو أصبّ المرء على أن يضق 
معنى إِيجايًا على كلمة 'العدم أو اللاشىء انطنه' ورغم مخالفة معناها 
الصحيح وبالتناظر الرمزى نجد أن هناك تفسيرين محتملينء 
أولما "لاخينبة الريويية'ية .ونانبيا "اللاقيقية السياوية"» أ الرب 
والديميورج ولكنها لن تستطيع التغلغل إلى التعبير ما قبل الوجود 
وهو المطلق البحتءا وهو غيب الغيب والقديم قبل الخلق. 

وقد تجن التقمير العنيق لأساظي المرأة 'الخاطفة فق القطعة يت 
الديميورج الذكر والديميورج الأنثى وهى *سجينة' قوى شيطانية 
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ينتبكها شيطان أو 'تبتلعها' الأرض ا أو حتى تتحول إلى حواء الجهنمية 
أو يوريدايس أو سيتا أو إبزانامى حسب ال حال أى بين مي الكون 
ومحيطه' ويبق ذلك المحيط عذريًا حتى لو كان هو الأم فى علاقته 
بمنتجاته.؛ وليس بصفته الجوهر الكوفى بما هوءه ويحتوى على 'الشر' 
بكل أشكاله. وبغض النظر عن واقعة أن ذلك الجوهر يظل عذريًا 
رغم أنومنة نيو ساد إل ستوى اوه توبتب قتو ا ه الإيجابى» 
وغ خا وقيلن عن حك المبداةقار أن "اران شاع 
باخمارها “ماده أو 'الدياا دي تسا فقا سق بان الأداتارا 
ثم إن كل شىء ”اتما'ن: وليس الزوج أو الزوجة أو الولد 
فوا عن أجل يهاو سحي الدوحة 1 الولد.ه ولكن من 
أجل حب "أتما' التى فيهم؟ وهذا يعنى أن العنصر الأنثوى 
أو الجوهر المقيد هو بالضرورة مرآة للجوهر المطلق الحر 
نا وذلك رغم شدة ظهور هذا الجوهر المقيد ووظيفته الاستبعادية 
النافيةه؛ ثم إن المراة منفصلة بالضرورة عما تعكس وهنا يكئن 
غموضها. 

إن التعبير المباشر الكامل عن الأسرار الكونية هو النظرية 
المندوسية بلا شك ولذلك يجب على المرء أن يتوجه أولا إليها 
ليس إلى الحوائية السامية دق قصل عل النفسين الكانا.» 
وجوهر تلك النظرية هى 'مايا'.ه وهى فكرة النسبية الكلية» 
وهى الفكرة التى تنقص المذاهب السامية والارية الغربية على 


السواء وذلك باستناء الجوانيين .وى مقدمتهم الأفلاطونيون 
٠‏ يا أن الغرب القديم كلاسيكاً كان أم غير ذلك كان له 'عل 
كون' قريب من علٍ الكون الهندوسى. 

ومايا إذن تشتمل بتعريفها على كل ما يتعلق بأسرار 'الخلق' 
ويموجب ذلك مشتمل على بوروشا والبوذا مكاية أعن 'الكلية' فها 
قبل الكون وفى مستوى الكونءه وتشتمل باختصار على "الخالق' 
و'اخارق "أ 'الرب' و'العالم'' ولا يفلت من قبضتها إلا 'المطلق 
البحت' وما 'وراء الوجود' *بارابراهما' أو *أتما' أى الحق. وهذا 
المطلق البحت بطبيعته هو ما يحدد 'مايا»ا ولكن 'مايا' ليس بمقدورها 
أن تحدد 'آتما' بأى شكل كانه فى حين أنها قادرة على تحديد أقنوم 
وجه الرب الخالقءا وبدونه لم يكن الخلق. 

إن مذهب 'النسبية' أو 'الوهم' أو 'السحر الربانى' مرتبط بالدورات 
الكونية فالعالم أو الكون المتجلى هو الخليقة ما لو كان 'نقَسا' 
للربوبية.' وهو بالضرورة خاضع لمراحل سميها المندوس “حيوات 
ربانية'.؛ فهناك أولا بارا #تدم' وهو حياة الديميورج ذاته.؛ وتدوم 
'مائة عام من البراهما' يسمى يومها 'كالبا دملها'.؛ ويمثل اليوم فترة 
دوام عالم ماه أى إنه 'خلق تاريخى'»ا و'ليل البراهما' هو 'العدم 
الربابى' بين خلقين من عدم ملتطتم عرع؟ وتشتمل كل “كالبا' على 
ألفن 'ماها يوجا كمع ناتف طفص يتكون كل منها من أدعة عصور 
أو يوجات؛ وهى 'كريتا يوجا' واتريتا يوجا' و'دفابرا يوجا' 
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واكالى يوجا» وتسمى هذه العصور بالرمن المعدنى العصر الذهبى 
والعصر الفضى والعصر البرونزى والعصر الحديدى؛؛ ولا شك 
أن هناك اختلافات بين الرمزيات الكو زمولوجية الختلفة فى الحند.ا 
إلا أن النسق الصورى يظل متناظرًاء وعلى كل فما يهمنا بالضرورة 
فل أن عرف أن العالم ما هو إلا '"خداع بصرى'' وذلك المخداع 
بتركب من صيغ ودورات فى آفاق الطبيعة من حولنا وفى أنفسنا 
وتتجبى علامات النسبية بتنوعها وتكاثرها بالصيغ الكلية والدورات' 
ويبق إلبد| لحسب مجد البساطة والوحدة والجوهريةنا ويمكن القول 
أيضًا بأن 'اخلق بما هو' وتواتر ظواهر الوجود وساسلة الدورات 
تشهد جميعًا على وجوب وجود الربوبية؛ فى حين تشهد صيغة 
دورة واحدة بعينها على وجود حريتهاءه وذلك رغم أن الوجوب 
والحرية متحدان فى كل أين. 

وتميز الفيدانتا بين 'مايا' الخالصة التى تعكس امتداد المكان والزمان 
والتى ليست سوى إيشفارا أى القوة المشخصة بصفة ربانية» و'مايا' 
المشوبة أو المتجسدة وهى التى تولّد تنوع الظواهر وكثرتها حتى 
إنها تؤدى إلى الجهل بالوجود أفيديا دنو4ةهه ويظهر ذلك بشكل 
مباشر فى النفس اللْيّة جيفاتًا هصمعددزن لو أننا تكامنا بشكل ذاتى 
لخسبه إلا أن ذلك كله يتمى إلى عل الكون تروهاهصده م 
يتتمى جزكا إلى عم الإشان تروهاهممعط]هه أكْر من اتقائه إلى 
عم نشأة الكون #ردهموهصوهء وهو لخسب ما يبمنا فى هذا السياق 


؛ إلا أننا سوف نقول إن "مايا' المتجسدة' سواء أكانت على 
مستوى الجؤم الأصغر أم الجرم الأكرء نُفهم كا لو كانت مُقسمة 
إلى "أحوال دنه أو 'مظاهر وءمماءجمء' حسب درجة نسبيتها أو 
خلياة واسسن هذه الدرحات غل التو الشاكل أو اصرق 
"حال اليقظة فايشفانارا #تدصهحونوب؟ و 'حال الخ تايجاسا معدزنم' 
و'حال النوم العميق براجنا دددزوءم' ثم 'الخال الرابعة توريا مترعته' 
التى تناظر الوعى المطلق اللا محدود للذات العلية مسعمسصيدم. وما 
يجعلنا مهتم بفكرة 'مايا' هو أنها تتناول الصيخ المتنوعة الأصولية التى 
تتصل بعلم نشأة الكون أيضّاء فكل عالم وكل مخلوق مرهون بأحد 
أحوالحاء؛ فى حين يمكله أن يحقق أكْر من حال منها حسب تكوينها ثم 
إن الانعكاس الكونى ينبع من أقصى تمق الباطن متجهًا نحو الظاهر 
نه أى يجوز القول نحو اللاشيىء لو كان اللاشىء له حقيقة أخرى 
غير فائدته الإشارية الصرفة. 

وبدلا من أن يق يق اشبية 'تقية' وأهرى 'مقوية؟ حيبت الأو 
مبدئية والثانية وجودية ظاهرية» بيمكنا القييز أيضًا بين نسبية 
'صاعدة' وأخرى 'هابطة' وهو الأس الضرورى' ثم يتعيّن علينا 
أن نُقَِّ بنسبية ثالنة تتوسط الاثنتين وهى 'أفقية'.؛ وهذا التصوير 
يناظر ثالوث الصفات الكلية جونات 5202 ساتفا وهو 'البريق' أو 
'الضوء'ا وكدصته5 تاماس وهو 'الغموض' أو "التثاقل والحبوط' 
وكدزهظ راجاس وهو 'الحرارة' أو 'الانتشار' أو 'التوسع'.' وهكذا 
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نتبين أن هناك "مايا' ربانية تجتذب إلى الله جل وعلا وأخرى 
شيطانية ُباعد عنه سبحانها وهناك 'مايا' وسيطة تبدو فى أوائلها 
كانفعالية بريئة لا تعدو الرغبة فى تحقيق ذاتماء: فتظل محايدة شكل 
عرضى بالنسبة إلى الصفتين السابقتين» وتتجى تاك التوجهات الثلاثة 
سكو نيا عندما تتعلق 'بالشكل ' أو رك عندما تعلق 'بالفعل''٠‏ وما 
جرى مجراهما فى مختلف المستويات. 

ولتالاحظ أيضًا ما بتقخض عن المفاهيم الثرائية مم أن درحات أو 
صيخ 'مايا' قد تتبدى على شكل ذوات أو مبادئ موضوعية) أو 
على شكل ظواهرا حسما فُهِمَت إما من منطلق 'الوعى' وإما من 
منطلق 'الهويّة'.؛ وهكذا ندرك على سبيل المثال التناظر بين حال 
اليقظة فايشفانارا والجسدها وبين حال الح تايجاسا والنفس و كلها 
مقدرة ساقًا فى النظام الكونىء فالجرم الأكر والجرم الأصغر هما 
ونعزة واخدة إدريطة أن كل حاشو ماني هر مضيدنانة وكل عاخن 
نفسى ومعنوى هو نفسنا. 


وقد يقع المرء فى إغراء استنتاج أن 'مايا' قد تضم الخالق سبحانه 
كا تضم الخلوق وأن المفارقة بينها نسبية لخحسبء إلا أنه يجدر 
الحديث عن انفصال المطلق سيان فالمفارقة المطلقة بين الوجود 
وبين الألوهية فها وراء الوجود أو قل الجوهر الحر منعكسة فى 
مستوى النسبية الكلية؛ وهذا الانعكاس سوف يصبح هو المفارق 
'المظلق شيك" بن الر اجن والموتعوهة أو الخالق واخشارق أو هو 


الله جل وعلا والدنياء ولو دفع أحد يأن هينة 'مطلقة يغة له 
تخرج بما هى عن النسبية وعلى ذلك يظل الفارق شسبيّاء فإننا نجيب 
بأن السبب فى وجودها هو صفتها المطلقة فى هذه الخالة أكّْر من 
أى حالة أخرى شبيبة بها أو تابعة لما أنطولوجيّانا بحيث بصبح من 
الضرورى تعيينها حتى بالنخاطرة باحهال وقوع أخطاء جسيمة 
والتضحية بالتعالى لحساب فيض الباطن. 

ويمكن التعبير عما سبق بصيغة أخرى فرغم أن المفارقة بين الخلق 
والخالق نسبية بموجب 'مايا' التى تشتمل على كل من السبب والنتيجةا 
إلا أنها ما زالت مطلقة بفضل تعالى المبد! فى علاقته بالتجلى. 
وستجيب عنصر تربوى أو أسرارى للظهور الخلاق الذى 
يع من ال مر إلى انحيط بادث بالاقاة المضاد وتصوره النفسى 
هو الفضيلة» والحق أن الفضيلة تميل إلى أن تنبع من العرضى 
ونتجه نحو الجوهرى أو من العرضى نحو المثال» أى إنها تبه إلى 
'الفكة الق شكل. اخر الأسي "أجائون" جوهرها المطلق 
ويصح الأعى نفسه عند تطبيقه على الفن والذى غايته نقل المثال 
إلى عالم العرض» وهذه هى 'الواقعية' الحقة إذ إن الواقعى حمًا 
هو ما فوقنا وليس فيا تحتنا ما يظن المحدثون؛ ولكن من البدهى 
أن التعبير الفنى ليس إلا تصورًا مسبمًا لخيمياء الروحية التى 
تشكل النفس مادهاء؟ والتى تعرف باطيًا بطريقة أساسية ما يعد 
به الفن على مستوى الاستيعاب المباشر وعلى مستوى الانفعال 


فالفنان يستحضر الربانى فى الدنياه والأسرارى يعيد توحيد 
سبحانه»ا وبدونه لا يُصنع شىء كا قال سيدنا المسيح. 


-ه 
_ عر هء؟ 


م 
سلسلة النّسْاَةٍ الكؤية 


تكلينا فى غدة سياقات سلفت عن الاتعكاس الأتطولوجى 
وما يعنيه من استقطاب'٠‏ إلا أننا لم نفسر ذلك الاستقطاب 
بقدر كاف!» وبالدرجة التى يتجلى فيها فى كل هرتبة من مراتب 
الكون.ه وفها يتصل بالانعكاس الواجد للوجوده؛ ويمكن 
تقل عبار الانتكاين ككل يلقة المعدسة كساسلة عابظة من 
المثلئات التى تتبادل الاتجاه بين الأعلى والأسفل على التوالى 
٠‏ وبشير المتجه إلى أعلى إلى قطب باطنء؛ فى حين يشير الآخي إلى 
'منتجات' وإلى تغير فى الدرجة»' وهو إذن بعد برانى. 

ويمثل رهن الثلث الأول الخير الأسمى فيا 
يتعلق 2 باشقاله على جانبى المطلقية 2 واللاهائية 
نا وهذه القطبية المزدوجة الأولى على سبيل التعبير تشخص صفات 
الرب الخالق فيكوّن بذلك رأس المثلث الثانى وهو مثلث مقلوب' 
إذ إن الازدواجية فى أعلاه؛ والوحدة فى أسفله. 

وينشئ الوجود بدوره ازدواجية قطبية»؛ أى الإلحام ال حر المبدع 
والمادة القابلة التقييد وهى عذرية وأمومية مكّاءه وهذه الازدواجية 
هى. ذاتها بوروشا وراق» الذؤى. والأشرى. عل مستوى 
الوجود المطلق» وهذان الزوجان يكوّنان مع الوجود المطلق ذاته 
المثلث الثالث فى سلسلة النشأة الكونية عندمومسوهك صنهط. 


وينشأ عن هذا الزوج المبدثئى 'وحى الكلمة' المتجلى فى كل دين 
حوب شرواظ نقائة ويكوّنان معه المثلث الرابعء' ثم يتبعه المثلث 
الخامس قى وى الكلةا وذلك وجب أن الكلية ذاعا تشتمل 
على قطبين أحدهما فاعل أو ك0 ولاخ منفعل أو أنغورىء 
وهذان القطبان هما انعكاس العقل الككى فى ى 5 الكون من ناحيةي 
ومن ناحية أخرى انعكاس الجوهر المقيد الذى هو العذراء وهو 
الأم فى مستوى الوجوده ومنها تنشأكل الظواهر التى تصنع عالم 
الوقائع. 

وتكوّن قطبية الكلمة المثلث السادس مع العالم الذى يتجى عنهاء' وهو 
مثلث مقلوب حيث إنه عملية إنتاجء؛ والعالم بدوره يكوَّنُ مدل 
سابعًا بموجب أنه تميز بقطبية حادئة بين 'الجوهر الحر' و'الجوهر 
المقيد" واللذيخ. يضبحان 'الطاقة* بكل أنواعها و 'المادة' بكل 
تجلياتها فى مستوى الوعى بالفيزياء» والمادة النقية ليست إلا الأثير 
القابل للتعيّن.؛ ونصل بذلك إلى نهاية سلسلة الانعكاسات الكونية 
الأنطولوجيةة وهذا على الأقل من منظور العالم الذى وجدنا فيه 
أنفستان فالمرء ستطيع استيعاب فكرة وجود عوالم خارج حدود 
عالمناءه وقد تكون أبعد عنا أو أقرب منا إلى نقطة البداية. لكن الله 
تعالى أعلل كا يقولك المطلوة» فعرفة امياد أعر ومعرفة الصبغ 
الوجودية أ اغن. 

ونستطيع أن نقول عن المطلقية واللانهائية إنها 'الوجوب' 
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و'الإمكان'.ا وجوه رهما هو الخير الأسمىءا وو ظيفتها المشتركة هى 
العمل على انعكاس الخير فى اتجاه النسبية. 

وم يكن من قبيل الصدفة أن يأتى المسار الكونى أو هو إيقاع 
النسبية فى علاقة مباشرة بالئلاثى وليس بأى رقم فيئاغورى أخرءا 
فرقم ثلاثة هو رقم التقدم والحركة بموجب انعدام القائل الذى 
يتصف بها ولم يكن من حظ الثالوث المسيحى ولا أى ثالوث آخر 
أى معنى ما لم يُبعث منه 'خلق'ا وما لم تكن أقانهه مثالات أولية 
تصورًاا والحق أن الأى لا يقتصر على الثالوث الحندسىء؛ ولكن 
هناك ثالوث قائم بما هوءا وهو بتحرك فى خط مستقيم ولا “يز بصفة 
'لخلاق' بشكل خاص عن أى رقم آخرءا وهذا الثالرث يعنى بنية 
من القيم أو البدائل فى الاختيار بين عنصرين متناقضين»' وشتمل 
الثالوث فى هذه الخالة على نقطة ىكزية تتوسط بين حد ”أعلى' 
وحد بعك أو برخ عحين 0 وأخر "اب اابواللق الرأاسى 
الأول فى هذه القارزات أكْر أصولية من الحد الأفق الثانى.؛ فهو 
الذى يعنى 'مستوى عامًا' بأكْر مما يعنى اختلاقاً فى المستويات. 
ولكن من الواضم أنه : ليس رقم ثلاثة ولا المثلث هو ما يحكر بنية 
الكون فالمبدأ الأسمى بتعبير رياضى يقير أيضًا بازدواجية ودرجة 
من الرباعية؛ كا أنه يتصف بجوانب أكثر ثر كي ويصح الأ 
١‏ أو الجبر والاختيار من وجهة نظر مختلفة بعض الشىءنا ونعود إلى مجال التطبيقات. 


خيها يحب رجن امرأة يبدو الأمى وكأن الضرورة تسعى نحو الإمكانية أو الحرية أما فى 
حالة الح الأشرى فهو غل المكس إذ شب اللأمكائية إل حعونة الضرورة: 
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ذاته على الكون بما هوا وعلى كل مستوى من مستوياته»ا وتعى 
الأزدواجية تناسمًا تكامكانا أو تق منافكا شكل أكر سببة وقد 
تعنى الاثنين مكاءا أما الرباعية فهى تعنى كوبا ' مكّملاءا وسواء أكان 
ذلك فى مستوى الربوبية ونوك هذأم فى مستوى العالما وفى حين 
أن الازدواجية 'تنتج' والثالوثية 'تعكس' أو 'تدفع إلى الحركة'»ا 
فإن الرباعية 'مكفية بذاتها'»ا فهى نتيجة إنجاز الانعكاس والح ركةن 
وهى رقم الثبات الذى يمثل المربع رمزه فى الحندسة المستويةها ويمثل 
المكعب رهزه فى الندسة الفراغية؛ وتمثل الكعبة رهزه فى عالم 
الإسلام. 

وكا أن الثالوث يشتمل على جانى السكونية والحرية فكذاك 
يشتمل الرباعى على وجه حرى يمثل فى انبثاق التجليات الدورية 
على الزمنء وسواء أكان ذلك فى اتجاه صاعد أم هابط حسب 
علاقته بالمبد! الأصلى. سواء أكانت انسحابًا وانفصالاً أم عودةً 
واندماجّاءه ولكن الاتجاهين بمكن أن يتزامنا من وجهة النظر 
الأرقيفية كالقاي ين النابعة اشن ومان اللوية والمغرةة 
زمان الضموريا فى حين أن الشباب من الناحية الروحية زمان 
الانفعال والوهم. والشيخوخة زمان الحكمة والربيع المتجدد. 


تدفع مقولة شهيرة بأن هناك حالة واحدة من حالتين يمكن أن 
تَضدّقء فإما أن الله بريد أن حو الشر فلا يستطيعء وفى هذه الحالة 
فإن قدرته ليست كلية»؛ أو أنه يستطيع أن يتحوه ولكله لا يشاءءا وفى 
هذه الحخالة لا يكون خيّرّا ويعم قراؤنا إجابتنا على هذه المقولة 
وهى أن الله سبحانه يمكن أن بحو شرًا بعينه ولكن ليس الشر با 
هو أى إمكانية الشرء' فهى قائمة ضمن كلية الإمكان والتى لا بملك 
الأقنوم الخالق سلطة عليها فكلية الإمكان تنتمى إلى الجوهر الإلمى 
المطلق ذاته.ه والجوهر سابق على الصفة نما وراء الوجود أو 
الغيب المطلق يأتى *قبل' الوجوده فالألوهية تُعيّن صفات الربوبية 
ونس العكيس» 

وقد ذكرنا مقولة القديس أوغسطين فى موضع آخرء' ومؤداها 
أن من طبيعة الخير أن يُقدم ذاتهه فالخير الأسمى فها قبل الخلق 
يتصف بالإشعاع.؛ وهذا الإشعاع يقدم الخير من ناحيةا ويبتعد 
عن مصدره من ناحية أخرى فكل خير يقدمه العالم يأنى من ذلك 
الإشعاعءا وكل شر فيه يأى من البعد عن مصدر الإشعاع» إلا 
أن لخر يعواض 'الشرية وهو ما يتنه التعديل الرياى أو الكافة 
دذعؤكة مومه التى تحو لكل شر إلى الخبر الأول؛ ويُختزل الشر فى 
خضم الكون الكى وتوالى الدورات الكونية إلى حدث عرضى مها 
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كانت أهميته عند أولئك الذين عانوا من جرائه أو شهدوا فظائعه. 
ويمكن أن نعبر عن هذا بطريقة أخرى ا يل» إن للطلق تعريمًا 
يشتمل على الطاقة شاكى تعلط وهى اللانمائية»؛ ثم على كلية 
الإمكان والتى تنعكس عنها 'مايا'' أما الصفة الربانية فهى ىك 
وسط بينها أو هى قّة ذلك البعد الظاهرى,؛ ومهمتها خلق الانعكاس 
الوجودى والقيام عليه وبرجع إلى ذلك الانعكاس الوجودى أن 
الرب بصفته خالقًا وشارعًا ومنت هو كلى القدرة أيضّاء ويتجل 
بصفته المطلق ذاته.؛ والله "خير' بموجب جوهره الذى يعمل على 
تجلى قدراته.ه وشهد كل خير نراه فى الدنيا على كل من الجوهر 
الإلمى و'صفته' الربانية» فى حين أ نكل شر نراه يشهد له بالتناقض 
معه وال خرمان منه. 

ولنلخص مقولتنا مرة أخرى فالمبدأ الأسمى المطلق واللاهاثى بالتبعية 
هو بالضرورة ما نطلق عليه 'الخير الأمعى ' كاية عن كل خير يمكننا 
إدراكه؟ وكا قلنا سلقًا إن على الخير أن يقدم نفسه بمو جب طبيعته 
ومنطق ذاته.؛ وعليه أن يشع انعكاسًا يبتعد عن المصدر متجهًا نحو 
'اللأشىء “+ واطق أن اللاشىء هر أي لا ورد له إلا بصفقة 
احتالا قاما فى الاتجاه المعاكس للو جود بصفته 'إمكانية المستحيل؟ 
على سبيل التعبير» فالمبدأ الأسمى يشتمل على كل الاحتالات» 
ولذلك لا يستننى احتال إنكاره بشكل تناقضى» ولكن حيث إن تلك 
الاحتالات المجردة لا يمكن أن توجد فى ذاتها ولا بذاجها فهى تتجل 


بصيغة ميل نحو قطب وهمى غامض لا وجود له بذاتهء ولا يزيد على 
كرله تبكًا افتر اضكاءة ولا بد من القول بأن اللقصود بيه الأطروسة 
ليس أن تكون كاملة فليس هناك أطروحة كاملة الأوصاف. إلا 
أنها توفر مم جعية كافية فى الميتافيزيقاءا وهى كل ما يأمل الإنسان فى 
تحصيله من الفكر الإضانى'. 

ويتيح لنا مصطلح 'مايا' فى الفقرة السابقة فى الإشارة إلى النسبية 
فرصة لطرح النقاط التالية.ه فليس هناك مسوغ لربطه بالشرما 
بالرغم من أن التعارض بين الخير والشر يرتبط بدرجة ما بمقابلة 'آتما' 
بأمايا'ا فبدون مايا' لن يكون هناك حرمان ولا زيغ.؛ وحيث إن 
الغ لس إل الادكايس ‏ الأقصى الغاتضن لاناباكنة وى شاك 
أتماكه ولا بدّ من تحديد تماد جوهرى بين "مايا؟ الربانية إشفارا» 
و'مايا' السماوية بودهى نط844 أو سفارجا مومه؟5ءا وثالثة 'أرضية' 
من منظور الإضان وهى سامساراءهدودصه؟ ٠.‏ ولكمها فى الحقيقة 
تشتمل على عالم المهاجرة والتقمص بكامله مهعهيوتصخصدت وهو 
دورة الميلاد والحياة والموتءا وعلى هذه الشاكلة يمكن للرء القييز 


2٠١‏ هذا مايجهله الفلاسفة المناهضون لليتافيزيقا بشكل جذرى» ولهذا تبدت المذاهب 
القديمة لهم بصفات 'التعصب' و'السذاجة'' فى حين أن تاك المذاهب على أكل ما يمكن أن 
تكون المذاهبء فهى 'علامات أو آيات' تبدى إلى تحقيق إِلهام باطنى.ا ومن قبيل التناقض 
على أقل تقدير أن أولئك 'المفكرين' غافلون عن حدودهءا وقد خدمت منتجاتهم على 
عقول معظمهم حتى أصبحوا لا يعرفون ما هو الفكر ولا الغرض منه. 

2 هذا ما تعبر عنه أسطورة سقوط الإسان كا يعبر عنه اسم 'لوسيفر' بمعنى حامل 
النور أى النور الوههى الذى يطلق على عبقرية الشر. 
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فى 'مايا' بين صيغة موضوعية تشير إلى الكون الذى يحيط بنا ما يعلو 
علينا جنئّاه وصيغة ذاتية ترجع إلى تجربة أناتناءءا حتى إنه يصبح 
من المكن من حيث المبدأ أن يلعب المرء بسحر الدنيا بالسيطرة على 
حر النفس. 

وتشتمل مرادفات مصطلح 'مايا' الذى يعنى حرفيًا 'قوة السحر' 
على كمة ليلا بمعنى 'لعب'.؛ وموكا بمعنى 'وهم'نا وماها موها بمعنق 
'الوهم الأعظم' أى التجلى بكامل امتدادهء سواء أكان على 
المستوى قبل الكونى أم المستوى الكونى. 

وتجدر الإشارة هناءا وبغض النظر عما قد يعتقد المبسطون للفيدانتا 
بشكل مخل وهم وائقون من أنفسهم أبما ثقة» إلى أنه من المستحيل 
تجاوز النسبية وفى أى سياق كان دون رضا النسبى الربانى ومعونته» 
وكلاهما لا يوهب بلا موجب؛» ولكمه| يتعلقان بكليتنا ويتطلبان 
ذواتنا بكاملها. 

ويجوز الإسهاب عن الأعمال والصيغ التى تتجلى بها القدرة الربانية»ا 
ففى حالة المعجزة يلق الله عز وجل شيئًا من حقيقة ذاته العلية فى 
العالم لعدل المساوات الطبحة الأموى قطر ته يدانه اما بالسية 
إلى الأمور التى لا تقع خارج نطاق طبيعتها المعتادة فإن الحضور 
الربانى يكون أقل مباشرة أو أكْر لا مباشرة إن شئت؛ حخضرة الله 


هو ما كان يقصده شكسبير بقوله مادة كالتى تصنع منها الأحلام.؛ وهو تعبير يتفق 
مع الدنيا والعالم. 


فى العالم لا تععنى 'حضورا' بذات جوهره وإلا استحال العالم إلى 
رماد.' وهذا يعنى القول بوجوب القييز بين تجليات القدرة الربانية 
على امحورين الرأسى والأفق» فالرأسى هو ما يقع خارج نطاق 
الطبيعية»ا والافق هو ما يتفق مع الطبيعية»؛ ولا يوجد عند الماديين 
إلا انحور الافقق» وهم يفقدون بذلك القدرة على الوعى بالاسباب 
التى تعمل عملها رأسيًا فتخى عليهم خفاء المحور الرأسى ذاته*. 

كا يمكن أن نلجأ إلى استخدام رعن الدائرة والصليب بدلا من 
الخطوط الأفقية وال رأسيةن أو نستخدم الدوائر المتراكاة وأنصاف 
الاقطارء؛ فعندما تقتصر السببية على الدوائر بتحقق النظام الطبييعى 
الذى لا أسرار فيهء؛ وعندما تنبع من نقطة المر يتحقق النظام 
'فوق الطبيعى'. الذى يتجلى فيه الإتجاز الربانى؛ وهو خارق لعادات 
الإنسان ولكن الله قادر على كل شىء. 

ويجادل الملحدون وبعض المؤمنين بالله عقلا لا ديا ئونء2 بأنه 
لو كان الله خيرًا لحا الشرء وهناك إجابتان على هذا الجدلء' وقد 
أوردنا أولاهما فها سلف» فالله سبحانه لا يستطيع ولا يريد محو الشر 
ما هو حيث إنه قائم فى كلية الاحهالات وهى سابقة أنطولوجيًا على 


هك يمكن الإشارة هنا إلى أن خطأ التطوريين راجع فى جذوره إلى تإك التحيزاتا 
فبدلا من استيعاب فكرة أن الخلوقات مثالات أصلية 'بعثت' فى المادة بادئة من العقل 
الإلمى الأول عابرة إلى المستوى الحيوى فإنهم يقصرون الأسباب كافة على العالم المادىءا 
وعمدا بتجاهلون التناقض الشائن الذى تعنيه تلك المفهو مية 'المستوية عتاعصنصدام' المقصورة 
على بعدين على مستوى أفقى واحد. 
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فعل الخلقء وبالتالى يمكن لله عز وجل أن .حو شرًا بعينه.؛ فى حين 
بق على الضرورة الميتافيزيقية لوجود الشر ودرجته'. والإجابة 
الثانية تذهب إلى ما وراء الأولى» وإلى الدرجة التى تبدو بها نقيضة 
لماه فنظرًا لأن الله هو الخير الأسمى فإنه قادر عز وجل حتى على 
محو الشر بما هوءا فالشرور المعيّنة لحا نهاية لأن لما بداية.؛ والشر 
ما هو خاضع للقاعدة ذاتها فى نهاية الأمرءا ويختنى مع الدورات 
الكونية بفعل التعديل الكونى أو الحاقة "كتعم مهمه وهكزا 
تنطبق عبارة كهافعة/؟ دنصدده عضتل أى انتصار الحقيقة اللدنية لا على 
أرض الحقيقة فقط بل فى الخير ف ىكل أو جهه وفى كل مقاماته»ا وهى 
تعنى أيضًا أنه لا يمكن أن يكون هناك تمائل بين اتير والشرفية ولا 
وجود الشر بذائةة ق. سن أن اير عن حال ويحو هد كل شن غنا فهو 
كل ماو حدق الوعردو ال حوره واطبر متطابقات زمانا ومكانا. 
وإجابتنا الثانية قد تثير اعتراضًا بموجب تعلقها بالمطلق النسبىءا إذ 
إن حدود الدورات لا تستبعد احتالية الشر بدرجة أو أخرى فى 
مسا ق كل منهاء وهذا صحيح ولكنه ليس اعتراضًا حقيقيّاه فإنه يعيدنا 


01 يعبر الساميون عن الضرورة الميتافيزيقية باصطلاح 'المكوب' فى اللوح المحفوظ. 
/ تقول العقيدة المددوسية بأن 'ليل براهما' يتبع 'نهار براهما' فبعد الإشعاع والتفرق 
فى النهار يأنى الالتثام والتوحد ف الليل. 

104 انجد بفضل هذا المبدا أن اال على سبيل المثال أكثْر حقيقية من الناحية الأنطو لوجية 
من القبحء؛ وهذا أعى يتكره العقل الحديث يحمية زائدة.؛ وهو عقل يقلب كل ل 
النسبية والذاتية. ثم إننا نجد أن 'العصر |إذهبى' أطول دواما من العصور الأخرى وخاصة 
'العصر الحديدى' وهو أقصرها دواما. 


مرة أخرى إلى إشكالية طبيعة اللانهائى»؟ وذلك يعنى أن كلية القدرة 
لا بد أن تحتوى على إمكانية إتكارها إلى الدرجة التى يصبح فيها ذلك 
بمس ا ا ا م 0 
أى إنها غير حقيقية قيايها بالمطلق. 

ويمكن أن ننظر إلى صفة الخير الربانية من واقع أمون شق وغل 
مستويات مختلفة' و*الخير الأسمى' الواحد المطلق يأتى أولا وقبل 
كل شىءا وبموجب أنه المصدر الأسمى لكل خير ممكنء ثم يأ 
'الخير الاسمى' على تشخصات فى مستوى الوجود وفى الوجود 
ثم يأتى النور الربانى بدرجة أكْر نسبية أو النور المدى فى الإسلام» 
ثم الوظيفة البنائية الكونية للخير والانعكاس المبدع للدنياء؛ ثم أخيرًا 
أ العود 3 ف لديل ات ال أننا 0 أن 
تشكل يدورهانة سواء أ 75 تك واحدًا أم ل انفراد.ه كافة 
تجليات الخير بما هوءا ويصبح كل خير ببذا المعنى تجلا رباتيًا. 
وقد يلومنا البعض على إضفاء معىٌ ميتافيزيق على فكة 'الشر'نا 
5 نحن نعنى بكلمة *صفة ونلةناك' ليس بصفتها وضفًا يعتمد عل التسبية ببساطقنا ولكه 
خاصية كامنة فى المطلقء' وبفضله تكون حقيقة لا تنفصم عن الجوهر الجر معصوووتانا 
والمصطلح الحندوسى أنائدا ب يعنى الخير المطلق وكأ تعنى ال ر حمة وال ر حمانية بالعربيةء؛ ومنها 
ظلال معانى 'النعمة' و'الخير' و'اجمال'نا وظلال لا حدود لما من الاحتالات التى يمكن 


أن تنيغق عن القدرة الكلية»؛ و'الله محبة' كا يقول الاب المقدس»؛ وهو إشارة إلى تلك 
لواب المتوعة. 


فى حين أنهم يرون الشر من النواحى الأخلاقية والانفعالية.؛ ونحن 
تختلف معهم إذ إننا نعتقد أننا مصيبون فى إطلاق اسم الشر على 
كل ما يخالف الحق [دعه عط أو ما يعتقد أنه يخالفهه وهو بالتالى 
يتعارض مع غاياتنا العليا. لك لا يتعارض بالضرورة مع جوانب 
أخرىء؛ وليس من حيث وجودها فىكل الأحوال؛ ولا فها يتعلق 
بوظيفة ضرورة الحفاظ على توازن العالم. 

ويقوم العداء بين الخير والشر ا لو كان صراعًا بين الوجود 
واللاشىءء واشتد الوطيس بينها إلى الدرجة التى استعار فيها 
اللاشىء من الوجود بعضًا من وجوده؛ ودائحًا ما يلق بظلاله 
فى سياق إشعاع جوهر الذات العلية؛ والتى هى 'رسالة منه إليه 
سبحانه' يا يقول صوفية الإسلام. 

ويقول القديس بولس إن الانتقام الربانى أو صفة العدالة الربانية لا 
بِنَّ أن تكون قادرة على التجلى وبالتالى لا بدَّ أن هناك ما يستنفرها 
الظهو رءة او الى عير علده ار الإجيل ولايد أ دان الكر اضبية 
ويمكن القول من وجهة نظر يسيرة الاختلاف بأن خيرًا معيئّا" 
هو شير الانفضان عل الشر أو النجناة وانخلاض مند؛ لا بد أنه 
يفترض سلفًا وجود شر يلتق بنفسه فى صراع معه ويعتقد أنه قادر 
على محوهءا والشعور بالراحة العميقة التى يجربها الصادى وهو 
برتوى أن يمكن أن توجد ما لم يسبقها عذاب العطش؛» ويقال إن 
السعادة اللانهائية فى الفردوس سوف تكون مستحيلة إذ إنها لا بد 


لف 


وأن تنتبى بالملل لعدم وجود نقيض“ ويبدو أنه لا بدّ وأن يكون 
هناك نقاط للراجعة والمقارنة كى نقدر السعادة وننعم بهاءا ومن 
هنا يأقىق دور الشقاء. وهذا الرأى خاطىئ لعدة أسباب» أولما أن 
الإنسان السوى فى هذه الدنيا الذى ل يُنتبك أخلاقًا ولا ثقافيا 
ستطيع إرضاء رغبته فى التناقض بالقييز والزهد والقيام؛ ولذلك 
لا يشوبه ملل» ولا يعكر من صفوه شىءء وثانيها أن للإسان الحكم 
يبصر بعقله المملهّم المثالات الأولانية أو الجواهر وهى التى تحافظ 
على وجوده فى اتزان فائق بفضل انفتاح رؤيته على اللانهائى» أما فى 
الفردوس فلا شىء يحول عن بكارته ذاتيًا كان أو موضوعيّا إذ إن 
الصور والمفاهيم دائمة التجدد لقاسها مع اللانهائية الربانية:؛ حيث 
جد الأثان ذائهو قن شررت؟ ابس من خاجة لعوريض تلاط أو 
إيقاعات قد اعتاد عليهاءه بل من حاجة نفسية أو أخلاقية لمباشرة 
تغيرات نقيضة» والبرهان الميتافيزيق على ذلك هو الغبطة الربانية 
ذاتهاءه التى لا تعانى بِأسّا من عدم وجود ظلال لحاءه ولكمها تنتمل 
بالضرورة على أبعاد بالمدى الذى تعكس فيه ذاتها على عالم الوهم 
'مايا''ا أو المدى الذى ترتبط فيه رؤيتنا بالنظام الربانى لهذا العالم. 

ويقال إن العادة تصيب المشاعر بالئم.ه وهذا صمح بشكل موضوعى 
ولك ليس صحيحًا من حيث المبدأء؛ فالظاهرة النفسية للعادة ذاتها 
تشهد على قلة المجد وحالة العمق فى مستوى الأمور التى تعوض 
عن الدادة» ولك لبس عل ملفرى الأمور الق يمن الحتاطان 
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والذة الامون الى لكايه لانةاوعن نائعية عوقو ويف الظر 
عن مسألة المصير المقدرء فإن استقرار السعادة لا يعتمد على جمال 
سلوكا وحكيته خسب بل يعتمد ف المقام الأول على انفتاح الروح 
نحو السماءءه وهو ما يضئ على السعادة حياة متجددةه؛' وعلى المرء 
أن يحقق بالصيغة الأرضية ما سوف يتحقق فى الصيغة السماويةها وهذا 
هو التعريف الأمثل لنبل النفس. 

اهناك توعين هن الناقض» أحدها 'رأسى* والآغن 'أفى' سنب 
التنافر أو التوافقء مثل العلاقة بين الإيجاب والسلبا وبين الخير 
والشري والتى تنتمى إلى الخلاف ال رأسى» ثم إن هناك التناقض بين 
الفاعل والمنفعلء وبين السكون والحركة» وبين الذكدى والأنثوى. 
وهى تنتمى إلى التناقض الأفق وبقول آخر فإن القطب الإيجابى 
'صاعد' والقطب السلبى 'هابط'ا فى حين أن القطب الفاعل 'أيمن' 
والقطب المنفعل "أيسر'» أما التناقض بين الخير والشر فقد أزيح 
من المنطقة المر كزية إلى المناطق النائية من الكون فالعالم الفردوسى 
يشتمل على توافقات *أفقية' يفية' لحسبء» وقد انتفت نقائضها 
نحت نطاقها وخارجه. 

وعندما تقول *يفية' فذلك لأن للشر ذاته مكئلات أفقيةه إذ 
إن قطبى الفاعل والمنفعل متعادلان بذاتها» ويتأكد وجودههما فى 
المستويات كافةء أما عن العلاقة الرأسية وهى المواجهة بين السلب 
والإيجاب فهى كلية بمعنى أنها تمثل الفاصل بين المطلق والنسبى بدهيّانا 


رف 


ف'مايا' تنبئق من النظام الربانى وتتجلى عنها المراتب الأقنومية) ثم إن 
اللرايية الك قد يتبادلان المواقع كا 855 ناكل 1ابان' 
من وجهة نظر معينة هى شاكّى أتما تمامّاءك كا أن اللانهائية هى مكل 
للطلقية.؛ أو ما أن كلية القدرة هى امتداد لواجب الوجودء؛ ونجد 
من وجهة نظر أخرى أن 'مايا' هى النسبية أو الوهمء' وليست إلى 
اليسار' بل هى 'إلى أسفل "نا و'مايا' بصفتها الفوذج الأصلى للأنثوية 
فهى حواء المرأة النفسانية المغرية الحابطة» كا أنها مرب عليها السلام 
المرأة الروحانية الَْدَرَة المتسامية.ه وهما الطبيعتان الفاعلتان فى 
التفريق والاندماج أو الفصل والوصل؛ فامايا' تعكس النفوس 
حتى تحررهاءا وتعكس الشر حتى شستطيع التغلب عليه أو أنها 
تلق بحجابها حتى تتبدى قدرة الخير الاسمى من ناحيةءا ومن ناحية 
أخرى تحجب ال خير حتى تستطيع أن تجليه ى تكشف عن خير أبعد 
منه منالاءا مثل عودة الابن الضال أو الخلاص. 

ويستحق السياق هنا العودة إلى العقيدة ال هندوسية التى ترى إمكانية 
الشر بمفهوم أقانم التالورك. نانفا راجاس #اماس "أ العوو 
والحرارة والظلة رعنًا بلغة الطبائع؟ والظلة هنا ليست هى الشر بما 
هو ولكنها جذوره الأنطولوجية»؛ ونجد فى أشكال معينة من الر مزية 
وحتى فى الإنجيل بشكل عرضى توافمًا بين وظيفتى العقاب والعذاب 
الربانيفين اللعين بتصف بها شيفا"» وعبقرية الشر أو الشيطان عند 


03٠‏ هو إذن شيفا الملوصوف فى التجلى الثلانى تريمورتى 'براهماء؛ فيشنوء شيفا'»ا وليس 
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الساميين. والحق أن شيفا هو القمة الربانية لمبد! تاماس على سبيل 
التعبير» ولكله ليس بالطبع 'الظلة' ولا 'التثاقل' ولا 'الجهل' التى 
هى صفات هابطة فى التجليات التى تنأى عن المري نحو الظهور' 
إلا أنه على أكْر تقدير يمثل الجانب السلبى المظم من وجهة نظر 
القيان بؤذلك موحي أله يدب يدم والاسطراب الخاضل فى 
الأفهام حقيقيًا كان أو ظاهريًا سب بين مفهوم الانتقام الربانى 
وعبقرية الشر هو تعبير حذفى غير مباشر يعنى أن الشر فى نباية 
الأمى وفها ستوجب ضرورته كظاهرة هو جنء من وظيفة سماوية. 
فالله جل وعلا يحب" العالم لآنه تكسن كي يدانه سبحانه ان ولك 
جل شأنه من وجهة نظر أخرى 'يعاقب' العالم.؛ لأن المسألة ليست 
هى التجى الربانى بل هى الابتعاد والتحول عنه 'لغيره* جل 
جلاكه. فهناك تناسق من ناحية وتنافر من ناحية أخرى بين 
"واحن الوععود؟ و كم ال سووايةفالوهوى بكامله ترددات 
تبدو متناقضة على السطح ولكنها أساسًا متجانسة بين الجذبين اللذين 
لا يتقااسان.؛ ولذلك كان الإنسان تجسيدًا لاحتال تتجاوز أبعاده 
قدرته على النظرء؛ وبكلمات أخرى إن الغاية من الخال الإضسانى 
هى أن يختار الإفسان بين الخلاص بالإيمان 'بواجب الوجود' وبين 
الاستعباد فى متاهة المكات ونحو اللاشىء ولمذا تعين على الإسان 
هو شيفا الأسمى الذى يرادف بارابراهماء؛ وهو يحتكم بموجب ذلك على كل الوظائف 


الربانية. 
١١‏ <عندما خلق الله العالم رأى أنه عسي وغاق الأقان عل صووه > التكرين 11 


أن يكون فقيه نفسه ددم" وأن يكون بائيًا لسر الذى يصل 
بين الأرض والسماءءه وهو البرزخ الذى يصل ما بين المنق الحالى 
والشاطئ الآخرء شاطئ السلام فى قربى الدائم الصمد سبحانه 
وتعالى". 

والسر 1 5؟ نا ملنًا لا وجوى 4 عا سر وتصير وبحرفه أذ 
يستمده من جوهره الحيادى»ا فى حين أن الخير هو وجود كل 
شىء»ا فالوجود والخير مترادافان ما يقول بعض الصوفية.؛ وكل 
إسان يشارك فى الوجود بوجوده وملكاته وعمله فى ذاته.؛ وكل 
إنسان قادر على الوصول إلى الخير ومن ثم إلى 'النعمة' لأن 
(ملكوت الله داخلك». 

والحق أن الوصول إلى ذلك الخير قد أضى معتمدًا على شروط 
شخارجية يفعل 'المخطيئة الأولى'. ين أغلقت بوابة القلب وكان 
على باب القلب السماوى أن ينفتح بالوحى والناموس <...وبدونى 
لا تستطيعون عمل شى2٠‏ إلا أن ذلك التحول لن يمنع الخير الأسمى 
من الحياة فى قلوبناء؟ كى يستعيد حرية جوهره بكاملها فها تعلق ينانا 
وحتى يعمل فى أنفسنا ما يعمله فى الآفاق من حولنا. إن الإنسان 
الموسوم بالشر .مل معجزة خلاصه ونجاته فى كه المتجاوز 
لشخصهها وسواء أكان يعلم بذلك أم لان وسواء أسعى أم لم سع 


03 هو الأ الذى يقصد الإسلام تأكده باستعادة الفطرة الملهمة الأولانية. 
203 تقول براجناباراميتا هردايا سوترا <راح ذاهبا إلى الشاطئ الآخر فطوبى للنور». 
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ان الخلاص والتحاة. 
ور الأسمى هو كلية القدرة وال رحمة والجندسة الفائقة واجمال 
الحر. 


فا 


عم الأخرويات هو فرع من عل الكون الذى هو بدوره امتداد 
لليتافيزيقا ب( والق هى بالضرورة 'فلسفة التعالى والحكمة الخاادة 
كتططع ةعم طم ه؟ نا ولعل التساؤل يُطرح عن مدى مشروعية اثقاء 
عم الأخرويات إلى الحكمة الخالدةا ولو سلنا معرقيًا بأن الإلمام 
الخالص لا يبدو قادرًا على الكشف عن مصائرنا فما بعد الموت) 
إلا أن المبادئ الكلية كاشفة ويمكن معرفة تلك المصائر بفضلها أو 
بتطبيقاتها الصحيحةه لا من الناحية البرانية للوجى سب“ والتى 
نعلم منها خلود النفسا ولكن مع فهم عميق لطبيعة الذاتية الإسانية 
التى ليست جزئية ولا هامشية كا فى الحيوانات,؛ بل هى القدرة 
على الموضوعية والوعى بالمطلق والخلود”. والقول بأننا خالدون 
يق انا قد وُجدنا قبل ميلادنا فى العالم الإفسانى فا لا نهاية له 
لا بداية له ونحن خاضعون لدورات» فالحياة دورة»' ولا بد أن 
يكون لوجودنا السابق دورة هو الآخيى فى سلسلة من الدورات» كم 
أن مستقبل وجودنا سوف يكون على دورات» وهو محكوم عليه 
بذلك على الأقل إلى المدى الذى لم نعد قادرين فيه على التعرف على 
4و ذلك رغم أن الوحى دائما ما لا يعبر عن السبب العرضى' أو هو السبب الأول فى 
الإلهام الفطرى المكائ. 


10 طرحنا ذلك فى كابنا 'من الربانى إلى الإساق ممصطنط] عط م عستعق0ة عط ممع نا وفى 
فصل بعنوان "النتائح التى تمخضت عن سر الذاتية". 
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الغاية من وجود الإنسانءه وهو حال هىكدى يتيح له النجاة من 
قوراف الرعرة: 

والحق أن الخال الإنسانى هو بوابة الفردوس ف اتجاه ىد الكون' 
فى حين أنه يكرّن جزءًا من العالم المتجلى. ولكه بالرغم من ذلك 
واقع فها وراء دورات العوام والمصائرءا بفضل جاذبية القرب من 
شمس الرب'»؛ ومن ثم بقع فها وراء دورات المهاجرة والتقمص'' 
ولذلك جاء نص هندوسى يقول بأن الميلاد الإسانى أممٌم صعب 
وحتى نقتنع بذلك ما علينا إلا أن نتأمل فى عدم المقابسة بين نقطة 
لمر الواحدة المطلقة ونقاط المحيط اللامتناهية. 

وهناك نفوس متسقة تمامًا أو بشكل كاف مع مهمة الإنسان تنتقل 
فو انلياة إلى الفردوس جاه فوس رين الآرلاه والطهرييا 
وللأولياء نفوس عظيمة تتوثح بنور الشمس الربانية وتشعٌ بها 
الخيرها أما المطهرون فهم نفوس لم ترتكب ذنيًا ولا تورطت فى 
ميول الدنياءه وتحررت أو هى خُرّرَت من الخطاياءا وتقدست 
بأفضال اللطف الباق الى دليف منه ذاد أسقا رعاو لأا فك أن 
هناك صفات تتراوح بين الأولياء والمطهرين إلا أن الله ذا الجلال 
خسب هو الحم الوحيد على مواقعهم ومراتبهم. 

ونجد من بين المطهرين من نجوا وحَلَضُوا بالطهارة الطبيعية وفوق 
الطبيعية”ان وهناك من لم يكّملوا بما يكنى للدخول إلى الفردوس 


03 ليس ذلك تناقضاء إذ إن طبيعة الإنسان تتضمن تعريمًا عناصر منفتحة على ما فوق 


مباشرة.؛ وهكذا سوف ينتظرون دورهم فى النضج فها سميه 
اللاهوتيون 'السجن الشريف «هنتهم ءاطهمصهط' ولكته فى عرف 
اللأميديث وغكنلنصدك يمثل أمُُ من ذلك'' فهم يعتقدون أن ذلك 
المكان قائم فى الفردوس ذاتهها ويشبهونه ببرعم زهرة لوقتس ذهبية 
تتفتح عندما تنضج النفس وهذه الخال أشبه بالليمبو عند آباء 
الكيسة حيث تعنى كأمة 5نامصتذا 'حافة' فى الكاثو ليكة»' وبناء على 
هذا المنظور فإن العادلين من 'العهد القديم' قد وجدوا أنفسهم 
فى الليمبو قبل 'الحبوط إلى غياض' المسيح الْخلّص "ا وهو مفهوم 
رمزى ف المقام الأول كا أنه تبسيطى للغاية إلا أنه كفء من حيث 
المبدأ. حتى يكاد أن يكون صحيًا بشكل حرف فى حالات لا نحتاج 
إلى ذكها هنا نظرًا لتعمّد المسألة. 

اتيج برع ارقي ل عامس الاجر بوط 
فالنفس الصادقة المثابرة على مهمتها الإنسانية وواجباتها الأخلاقية 
والروحية لا تسقط فى 5-9 ولكمها تسرى فى م حلة وسيطة مؤلمة 
إسميها الكانوليك ”*مطهكا'» فلا بدّ وأن تمر به النفس اتعطهر من 
شوائب تشوبهاءا أو من ميول دنيوية تحط منهاءا أو أنها عملة بخطيئة 
م تستطع أن تكمّر عنها سلوكها الأخلاق والروحى ولا بلطف 
وسائل التطهّرء؛ والمطهر من المنظور الإسلاى هو مقام مؤقت فى 
الليفة 


003١‏ باعتبار الأمور كافة فإن ذلك المكان هو الذى وضع فيه دانتى الحكاء والأبطال من 
الزمان القديمنا ولو أنه ربطهم باججيم لأسباب لاهوتية باعتبارهم 'وثنيين'. 
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اجيمنا ويغجى الله سبحانه من يشاءها وهو ما يعنى أنه وحده الحم على 
هفوات طبيعتناء؛ أو بقول آخى هو وحده أعلٍ بإمكاناتنا وجوهرناءا 
وإذا كافق السحية من يي الطهر فا وال هو ندر الشبي:ذانهن 
إذ إنه مقدر على نفوس الذين ل يُلعنوا ومصيرهم واقعًا هو النجاةنا 
فهم بين يدى الله تبارك وتعالى وهو وحده المتصرف. 

أما عن الفردوس» فلا بِدَّ من تناول حالاتها 'الأفقية' ومقاماتما 
لاسا فالأولى لمشبه قطمًا من دائر ةما والثانية لمشبه دواز 
كر 5ق والاول تفصل بين العوالم الدينية المختلفة» والأخرى 
عثل المقامات فى كل هذه العوامءا وفى المندوسية منطقة تدعى 
'براهما لوكا' على سبيل المثالءا وهى محل لخلاص أشبه 'بالسماء' 
عند المسيحيينءا ذلك بالرغم من أنها لا تتحايث معها'انا ثم إن 
الفردوس الذى يضم معظم القدسين والمطهرين ليس هو الذى 
يضم كار القدسين» ويقول سيدنا المسيح عليه السلام «فى بيت 
أبى منازل ير ة6" إلا أنه ليس هناك حواجن مانعة بين القطاعات 
امختلفةا فاجةاع القدسين هو جزء من النعمة"'ن؛ ولا حاجة بنا إلى 


الفرادس الطندوسية الى يطرد مها المرء بعد اينتيلاك *الأغمال الطيية" ليست 
للخلاص ولكن للثواب العابرءا وهى هامشية وليست سد ية.؛ وتقع خارج أحوال الإنسان 
لأنها تضمى إلى عالم المهاجرة والتقمص. 

098 يتضمن هذا القول أيضا إشارة إلى القطاعات السماوية للديانات امختلفة. 

لنعتن الآن أنه لو كان هناك مراتب فى الفردوس فلا بد أيضا من وجود إيقاعات 
وهو أ عبر عنه القرآن بأن أهل الجنة سوف يتناولون طعامهم صباحا ومساكا والأبعد 
من ذلك أنه ليس هناك عالم بلا بنية من الدورات المتراكية لا 'مكان' فيها ولا 'زمان'. 
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أن نبرهن على أن الاتصال قد استحال بين القطاعات الدينية المختلفة 
على المستوى الجوانى على الأقل". 

وقبل أن نسترسل فها يتصل بعلم الأخرويات عمومًا نود أن نطرح 
الملاحظة التالية.؛ لقد شاعت فى ة أن الكونفوشية والشنتوية لا 
تقدّان صراحة بالأفكار التى تتناول احياة الأخرى والخلود. ولكن 
ليس الأ هكذا حيث إنهم يحافظون على تراث أسلافهم» ولو لم 
يكن هناك حياة أخرى لما كان لذلك التراث معنىءا ولم يكن هناك 
معنى لأن يذهب إمبراطور يابانى بوقار ليتحدث مع أرواح أباطرة 
عاصروا حدثا أو آخرءا ثم إن من المعروف أن إحدى خصائص 
الغاماية هى ثدرة ادي عن الأعرويات ولبس غيابا بالكاما .: 
ولا بد لنا الآن من الحديث عن احتالية اججيم»؟ وهى تحافظ على 
النفس ق حال إشسانىىة وعن احالات. 'التقمض. والمهاجرة 
دهن نمونسع هد" التى تجعل النفس تترك حالحا الإضانى واججيم فى 
نباية الأمى هى ذاتها مم حلة من المهاجرة ولكن قبل أن تُطلق النفس 
نحو ماحل أخرى أو حالات أخرى تحبسها لفترة كافية.؛ ولكن 
ليس على الدوام فالدوام لله وحده كا أن الدوام من نصيب 
الفردوس أيضًا بفضل سر المشاركة فى الديمومة الربانية والقربى 
واجيم تبلور لسقوط رأسىءا وهى لا تقهر لأنها تدوم حتى نهاية 
9 احتالية التواصل بين الديانات هو أى ذو مغزى حين تظهر ف الديانات المختلفة 


شخصية واحدة تاريخية وسماوية فى الوقت ذاته.ه وكيا كان حال الأنبياء التوراتيين على 
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دورة يعلم الله مداهاءا وليس الذين يدخلون اجيم هم من أثمُوا بشكل 
عارضها أى *بقشر تهم علدناط' على سبيل التعبير» ولكنهم الذين أثموا 
'بنواتهم [عدمعءا'.؟ وهذا اختلاف لا يتبدى من خارجه ولكه يضم 
المتكرين والأشرار والنافقين وكل من تاقض صورة القدسين 
والمطهرين. 

وعند البرانيين أن الإسان يُلعن إذا لم يؤمن بوحى معينها أو حق 
معينء؛ ولا ينصاع لقواعد مقررة' وهو يلعن ذاته لانه لا برضى 
بطبيعته الأولانية التى تمل عليه معرفة وسلوكا معينا”' وليس 
الوح إلا التجل اهزوف للقون. الذى مله الإنسان فى أعماق كانه 
ويذكره بماهيتهءا وما يتعين عليه أن يكون حين ينسى ماهيته كا يقول 
القرآن الحككم"'. ذلك أنهم يعرفون قبل وجودهم ما هو ا لحق وما 
هو الوجود؛ والخطيئة الاصولية هى اتحار النفس. 

ويبق علينا أن نتكلم عن احتالية أخرى لحياة الآخرة ألا وهى 
التقمص والمهاجرة"' وهو ما يُعد خارجًا تماما عن مجال اهتامنا 


1" (إنّ اه لَابَظٍ الئاس ب هين وَلَنَّ اقاس أَلقَُهُْ 4 يَِْيُونَ) بوض غ1 ار 
وا ل ولا أَحد ربك من ب 57م من هورم ريه وَأَشهدمْ عل أشْيم م ألشثك 
08 َالُوا بل نَهِذْنا ,أن فووا ؤم العامة إِنَا كا عَنْ هذا عَافِنَ أو تَمُولُوا 
عا شر از ين يل ولق ثيه تن بده تيد ما مَل الْيطلُونَ > الأعراف "لان 
#لانة وهذه التارقاك فا قبل الرجرى عى الحيالات فردية فى سباق كيه القدرة:ة وقد 
دعيت إلى الوجود لا بناءً على مشيئة ذات غاية أخلاقية ولكن بناءً على الإشعاع الواجد 
لوو ا 

4 الا يصح أن نخلط معناه بما يعرف بكالة ونومطءترومدونع حيث تحفر العناصر النفسية 
ذاتها لتختم على نفس الشخص المىء بالرغم من أنها أمور زائلة»؛ وقد تسبب وهمًا بالتناتخ 


رذن 


بالتوحيد السامى» والذى يكاد أن يكون نوعًا من 'قومية أحوال 
الإنسان'»' وهو لا يتم إلا بما بهتم به الإنسان بما هوا ويبق علينا طرح 
هذا المنظور خارج أحوال الإنسان ودون أن تحدث عن الملائكة 
والشياطين"'' ولا يبق من هذا المنظور سوى نوع من اللاشيئية» 
فالانتفاء عن أحوال الإنسان يعادل اللعنة فى التوحيد السابى وأيّا 
ما كان الأعى بين هذه الطريقة فى النظر إلى الأمور وبين منظور 
التقمض والمهاجرة فى الحندوسية والبوذية فهناك نقطة اتصال بينهاء» 
ألا وهى الفكرة الكاثوليكية عن "لبو الأطفال غير المعّدين' الذين 
ماتوا قبل تعميدهم»؟ حيث يقيمون فيها بلا معاناة»ا وهذا الموضع أو 
هذه الحال ما هى إلا مهاجرة فى عوالم غير عالمناء؛ وبالتالى فى حال 
غير إنسانية»ا سواء أكانت متسامية أم منحطة حسب الحال6.»لأنه 
واسع الباب ورحب الطريق الذى يؤدى إلى الهلاك»؛ وكديرون هم 


دهدعدمنءم» وهذه الظاهرة إما أن تكون حميدة أو خبيئة حسب نوعية النفسية وما إذا 
كانت نفسية قديس أم خاطئ. 

0 يقر الإسلام بوجود 'الجن' و'الأرواح' التى ترتبط بالعناصر مثل العفاريت 
وأرواح الماء والحوريات والى النار وطائفة من المخلوقات اللامادية.' وأحيانا ما تتعلق 
بل أو كيف أو شجرقيا وأحيانا ما تييم فى المقابر» ويمكن أن تتدخل فى الحياة الإنسانية 
بقوى السحر الأبيض أو الأسود' وسواء أكان ذلك فى العلاج الشامانى أم السحر. 

أو هى 'هامشية' تناظر الحياة الحيوانية. أو 'ى؟ية' تناظر الحياة الإسانية» إذ إن 
هناك شيئا مطلقا فى النقطة ال حندسية؛ تدحض فرضية التطوريين :ندنهده سامت والتحوليين 
واكنسسدوصد. والملائكة أيضا إما ' ىك يون' يجسدون صفة ربانية تضى عليهم كالا معينا 
وتفرض عليهم حدودا أو هم يعكسون الذات الربانية» وفى هذه الخالة تكون متوحدة 
معه جل شأنها أو هى 'روح الله ' الكلمة السماوية التى تستقطبها كار الملائكة لتلهم بها 
الأنبياء. 


/ 


الذين يدخلون منه»» إذ إن المسيح عليه السلام أنف عن القول 
بأن معظم الناس من نصيب اجيم فإن 'الحلاك' فى لغات التوحيد 
يعنى ترك ا حال الإنسانى» ولا مناص من استنتاج أن الآية الإنجيلية 
السابقة تختص بالكلة البشرية الفاترة الدنيوية التى ليست واعية 
بحب الله جل وعلا ومن حمنهم غير المؤمنين الذين يستفيدون من 
الظروف الغُمُفَةء والذين قد لا يستحقون اجيم فى الواقع ولكهم 
يعاقبون بالطرد من الحال الأكرم الذى هو حال الإنسانء» وهو 
أم لأنه الطريق المباشر لخلود الفردوسى وبالمناسبة كانت 
الرفة الرونافة ترف الريديق ف الأسراريات قفي ظطريذا إل 
حقول إليسيوم أو إلى جزر المباركين»' ولكن ليس جمهرة الدنيويينءا 
وال الأديان الى تقر اليس :والمياتدية قريب الثلية يناه 6 أن 
حقيقة بداية المهاجرة من ا حال الإضانية لا بدَّ وأن تبدأ بنوع من 
المطهر يؤيد فكرة 'الحلاك' من وجهة النظر الإسلامية. 

والسبدق ضميق الأطفال صديق. الولأدقة كفن النظر عد 
غاياته الباطنة.» هو خلاصهم من : ذلك الشين' ونتيجته أنهم يظلون 
بعد موتهم على حال الإنسان,» وهذا عندهم حال فردوسى بذاته. 
وهذه النتيجة هى غاية منظور 'قومية أحوال الإضسان'»' وهى تتفق 
مع الغاية السهاوية التى يمثلها القربان عند البالغين فى المسيحيةه كا أن 
نطق شهادة التوحيد فى أذن الوليد عند المسلين تي ركل أسراريات 
المانترا وقوتها التقديسية» أما الحال فهو على العكس من ذلك فى 


الحالة النادرة المخصوصة للبودساتفات العائدين الذين لا يُعبّر ون 
سوى عن حالات ى كزية عند التقمص الطوعى فهم لا بريدون 
الاحتباس فى القفص الذهبى لفردوس الإسان» ولكهم بريدون 
التوثج فى العوالم الإضانية حتى ناية الدورة الكونية.؛؟ وبرفض 
المنظور التوحيدى هذه الاحتالية.؛ وهى أصلا مقصورة على بوذية 
الماهايانا دون أن كرون ملومة لكل أتباعيهانة حى لو كانوا قدسين 
فالبوذيون الأميديون لا يأملون إلا فى فردوس أميدا أميتابهاء؟ وهو 
ساوى تمامًا 'براهما لوكا' المندوسية كا يساوى الفردوس فى أديان 
التوحيدءا ولا تعد 'نهاية سماوية مغلقة' لو جاز التعبير ولكمها على 
العكس من ذلك فرضية نير فانية. 

ولسن يريهنا السكرف عو جاتب اغر عن انسألة الفال نا 
وراء القبرءه فتقول تعاليم الشريعة الإسلامية والعقيدة المسيحية 
أن الكبرانات لا بعك بشون اطسد0 :وق حين يبعت البشر 
فيذهبون إما إلى الفردوس أو إلى الجبه»ا فسوف تعود الحيوانات 
إلى التراب» إذ ليس لما نفوس خالدة وهذا الرأى قائم على أن 
العقل الملهّم الواعى لم يتحقق عند الحيوان؛ ومن هنا غاب عنه 
العقل واللغةءا ولكن على ا حقيقة فإن مقامه الأدنى عن الإضسان لا 


ف إن الموت الجسدانى وما يتبعه من انفصال النفس عن الجسد هو جزاء على سقوط 
الزوج الأول فى الخطيئةا وهو موقف عارض سوف يتم فى نماية الدورة الكونية»؛ وقد 
استننى منه إدريس أو أخنوخ وإلياس والمسيح والعذراء عليهم السلام؛ فقد صعدوا إلى 
السراء بأجسادم لعسوقتمت. 
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يعنى أن ذاتيته ليست متعينة بقانون كارما وهى إذن مرتبطة 'بعجلة 
الميلاد والموت'"' وهذا القانون يتعلق أيضًا يجنس النبات الذى 
مثل كل مفردة منه شخصية فريدةء؛ وليس من المكن دومًا أن غميز 
بين حدود نوع من الأنواع ومفعتاته من الأصناق الى لا عدو 
لقد عرضنا فه| تقدم لخسة أنواع من المصائر فها بعد الحياة الأرضية 
للإنسانء؛ وهى الفردوس وبرعم اللوتس الذهبى أو الليمبو والمطهر 
ولجبو التنائتخ وا جيم والخال الإنسانى ببق كا هو فى الثلاثة الأولىيا 
وينتهى فى الرابعة» ويبق فى الخامسة إلى حين ثم يتركها فى النهاية» 
والفردوس وبرعم اللوتس هما فها وراء العذاب» أما المطهر واججيم 
فه| حالتان من العذاب بدرجات مختلفة»؛ والتقمص والمهاجرة ليست 
خالة عذاب بالضرووةة كال البؤدضاتفا هو حال تعمة وليس حال 
شقاء.؛ ولكله مزيح من المتعة والألم فى القالاف الأعر نا ونقول 
الشىء ذاته بطريقة أخرى فهناك مكانان لانتظار الفردوس 
أحدهما هين والآخى شاقء وهما حال برعم اللوتس الذهبى وحال 
المطهر. وهناك استثناءان من الفردوس أحدهما لطيف والآخي 


6 وهناك رأى صوف غير رسمى يقول بأن الحيوانات الى خُصّت ببركة حبها لأصحابها 
سوف تتبعهم إلى الفردوس» إذ إنها فى حال شوق لا يقاوم إليهم.؛ ولو تأملنا فى جوانب 
هذا الرأى كافة لما وجدناه غير معقول؛ أما عن التساؤل عن وجود حيوانات بالفردوس 
فأ لا يتك فالعالمان ا حيوانى والنباتى هما اللذان يكوّنان جنة عدنء؛ وهما جنء من بيئة 
الإنسان الطبيعية. ولكمهها لا يأتيان من الدنياء؟ ويقول فقهاء المسلين بأنما خلا فى الفردوس 
للختارين» وهو ما يعنى أنها من مادة شبه ملائكية»ا والله تعالى أعل. 


فد 


كيف وهما 'المهاجرة والتقمص' والجب»ا ويُفتقد حال الإضسان فى 
كليهاء؟ سواء أكان من أول الأمى كا هو حال التقمص والمهاجرة 
من سامساراءا أم فى نهايته يا فى حال الجبما وليس لما ضد مقائل 
رغم بعض التبسيطات الميكلية التى استبدفت غرضًا أخلاقيّا إذ إن 
العالم السماوى ينبع من المطلق'بالتبنى'؛ وليس للطلق نقيض سوى 
من حيث المظاهر. 

والدوام لله وحده سبحانه وتعالىءا ولكنا أشرنا إلى حقيقة أن 
ما يدعى بالخلود فى النار غير ما يدعى بالخلود فى الجنة.ا فليس 
هناك تمائل بين المرتبتينء فإن إحداهما تستق من الوهم الكونى 
والأخرى مَتَحُ من القربى الربانية» إلا أن خلود الجنة نسبى كا هى 
طبيعة الأشياءء؛ وبمعنى أنها تنفتح على الالتثام أو التعديل الربانى 
ده26هؤوع: عه كلكهؤموعهءوم2 الذى تعود فيه كل الصفات الكونية 
إلى أصولا المثالية وعم توععطءءه فى الذات الربانية كنصتة2 هذ وليس 
فيا شرا ولةدر مان أولة لأن اله سحانه له يطل أل ا 
وعدا ولا يعد إلا بما قَدّر وشاء أن يعطى وثاتيًا أو بالأحرى 
قوق كل .شنىء لآن السمة الريانة كاملة لذ كن أن يشفبها شن 
ولو أننا تدبرنا فى هذا الأعس لوجدنا أن الفردوس خالد حقا" 
ونباية عالم 'التجليات' فوق المبدئى هى مجرد توقف من وجهة نظر 
المحددات التى تنتج التجليات ولكن ليس من حيث الحقيقة الكلية 


08 وهو أهم يشير إليه التصوف بتعبير *جنة الذات'' والتى تعلو على 'جنة الصفات'. 


ليلكا 


الباطنة» التى تسمح للكائنات أن تكون ذاتها مىة أخرى حين تلتحق 
بصو لها المثالية وبججواهرها المفردة الحرة إلى ما لا تباية. 

وقد تبد وكل اعتباراتنا السابقة تعسفية و تخيلية بأقصى درجة بالنسبة 
امعق يصلق. بالبسيطاف اناده الى اتسين المنظوى العلى يالا 
أن تلك الاعتبارات ستبدو معقولة حيغا يس المرء بسلطان تراث 
متنوع؛ ولا حاجة بنا هنا للعودة إلى مشروعية ذلك السلطانا 
والتى تتفق مع طبيعة ما هو ظاهرة 'طبيعية بشكل فائق' فى التراث 
بكل أشكاله.؛ وحيغا يعم المرء من ناحية أخرى بكيفية استغلال الذاتية 
الأسائية بكل تاها المباشرة والبعيدة المدى) فهذه الذاية المبرحة 
الفامضية الأسرادة هى التى لم ستطع الفلاسفة امحدثون ولا معظم 
النفسانيين المدعين أن يفقهوا كههاه ولا هم راغبون فى ذلك 
وليس ذلك مما ستغرب حيث إنها تقدم مفتاحًا للعرفة الميتافيزيقية»ا 
كا تؤدى إلى خبرة روحيةا والواحد منها كالآخر يتطلب كل ما 
نحن بكاملنا. 

وفى حديث شريف يقول الرسول عليه الصلاة والسلام <مَنْ 
عَرَقَ نَفْسَهُ هقد عَرَقَ رَبَهُ4 ونجد كامة محفورة على بوابة معبد 
دلق تقول ١اعرف‏ نفسك»» ا تقول الفيدا ذلك الذى هو أنت 
أى أتما» أى ذات الحق المتعالية التى تفيض من الباطن فى آن واحدءا 
وتعكس ذاتها على خافل من الذوات النسبية اللناضعة لدوراتٍ 
وتعيّنات من واقع وضعيتهاء والتى تمتد بين تجلى أصغر زهرة إلى 


التجلى الربانى الككى فى الأفاتارا وفى القديس وف الولى. 


الء التَانى 
عَا الثرَاثِ 


واه القارئ فى كابات عض المسلية المفاض ربخ رايا عدهكا 
مؤداة أث: آللة سبحانه لم يحبه أحدٌ من رسله فدز ها أحمه وسو 
الإسلامن وأنه جل شأنه لم يحب أحدًا من رسله مثلدا أحب رسول 
الإسلام عليه الصلاة والسلام.؛ وسوف يقال إن هذا رأى راجع 
التحيز لخسب؟ وربا لجهل أو عر فى الخيلة'ا وهذا أص واقع ولكه 
ليس تفسيً| كاملاءا فهو رأى يستفيد من خلفية الانفعال الدينى' أو 
الفعل شبه الأخلاق؛ وهو انفعال يدَّعى سلطة ما يعلو على مستوى 
الاعوارات الانباية: 

ومفتاح اللغز كامن فى أن هناك أقنومًا ربائيًا أو هو وجه الرب 
الذى يمكن أن يدركه الإنسانء؛ وهناك أيضًا ما 'تحته' وهو ما ينبئق 
عن ذلك الأقنوم وهو ما يمكن أن نسميه 'الوجه المذهبى للرب 
عع أمدهزؤوعقهه 0 وهو الوجه الذى يديره الله سبحانه نحو دين 
مخصوص والنظرة التى يلقيها عليه جل شأنهء؛ والتى لا ستطيع ذلك 
الدين الوجود بدونبهاء أى إن الوجه 'الإنسانى أو الموصوف' للرب 
تخذ صيكًا مختلفة فى الأديان امختلفة تناظر زوايا مذهبية أو روحية 
تعدذة حدق يجوز القول بأن لكل ديخ ربا شهدا ودون أن 2 
بذلك وحدانيته سبحانه.» التى هى قادرة فى أى زمان على هتك 
جاب التنوع وحقيقة أن الله قد تجلى فى الإسلام شكل مختلف 


انا 


عن تجليه فى المسيحية لا يمنع أن يعبد المسيحيون والمسليون الرب 
ذاته. 

والوجود الربانى حمل فى ذاته كل الاحتالات الروحية وبالتالى 
كل المثالات والفاذج الأولية للدين وأسراريته بعد أن جلّاها الله 
سبحانه فى الوجود ونظر إلى كل منها بنظرة مخصوصة تناسبهاءا 
ويقال على سبيل التشبيه إن الملانكة تتحدث إلى كل شخص بلغتهها 
وهذه 'النظرة' أو 'الوجه' هو نوع من “الذاتية الربانية' خاضعة 
للذات العلية بما هى.؛ وتوصلها إلى الإنسان بصيغة خاصة» مثليا يحل 
الضوء الذى لا لون 4 إلى طيف قوس فُرّحء' كم أن الماء عندما 
بتحول إلى جليد يحول إلى بلورات» وبالتالى إلى تجليات متنوعة قد 
تتعارض ف تنو عهاء فإذا كان هناك تعارض بين الأديان والمذاهب 
والطرق والصور فذلك للتنافس القائم بين الماذج المثالية»؛ فى حين 
يستحيل على تاك الفاذج أن تتناقض بشكل أصولى. فالتناقض القائم 
بين اللونين الأحمر والأخضر يتصالح فى أصلها الذى لا لون لها 
ولكثها قصريان على حد سواءء إلا فى ىك هما اللاشكلى تعريمًا 
والذى ينفتح على النور الأنق. 

ومن المهم أن نفهم أن 'الوجه' الأقنومى أو 'النظرة الربانية' ليست 
تجريدّاء ولكمها تح ربانى ملبوس فى فرد أو جماعة من الأوعية 
الإنسانية القابلة التى تتوثح فى 'مايا' الإنسانية كونًا كاملا بقوانينه 
وإمكاناته وثراء تنو عه ويمكن ببذا المعنى القول بأن تغيير المرء للدينه 


بشاكل تغيير كوجه. وفهم دين آخر كظاهرة هو أن يفقه أنه كوركب 
آخر» وليس مجرد قارة أخرى من الكو كب نفسهء؛ رغم درجات 
القرب والبعد والاختلاف الذى ينتج عنه شعور الاغتراب الذى 
يوحى به دين أجنى. 

وعلى سبيل التشبيه بلغة الفراغ فالشمس واحدة؛؛ ولكمها تنظر إلى 
الكواكب من زوايا تختلف باختلاف أوضاعها الفلكية حولماءة 
وربما كانت هذه صورة تبسيطية ولكنها كافية لتصوير مسألة الوجه 
اوري 


وسواق يقال بلغة المسلين مد الناسية البرانية إن النه عاق قد أرسل 
عا صلى الله عليه وس لتأسيس الإسلام؟ ومن الناحية الجوانية 
سوف يقال إن المثال الربانى كنصنتءنك هذ "لاحتالية الإسلام' قد 
توثح فى الوجودءا وبموجب ذلك أصبح ربا على كل ما انعكس منه 
فى الوجودء وليس ذلك الانعكاس منفصلا عن الله جل وعلانا 
وله تخصيص لصفاته الحسى فى الوعاء الإسانى القابل لاستيعابها 
كفضائل وقوى وبالأسلوب المناسب اذلك التخصيص. 

ومفتاح كل وجه ربانى هو فكرة كلية قادرة على وصفه؛ لين يقول 
المرء فى مناخ مسي 'يا للسيح' فقد قال كل شىء فنى ذلك المناخ 
يفوق سر نجل امخلص بالكلية كل أن آخريا ويتجلى حق واحد 
حاسم هو ”أن الرب قد أصبح إنسائيًا حتى يستطيع الإضسان أن 
يصبح ربائيًا'» و'المواصفات الأقنومية' أو هى 'الوجه الربانى' الذى 
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شِع على العالم ذلك الجانب المخصوص ف العلاقة بين الله سبحانه 
والإنسانء؛ وهو بمعنى ما قد تولى مسئولية النتائح التى أنتبها المثال 
الربانى فى الحياة الدنياءء وذلك دون أن نستثنى ظاهرة التحيزات 
الدنة الطبيعية» فانله بحا لا يكف .عن أن كوخ اند وليس 
إلا هو جل وعلا؛ ولا سمح بنصر مطلق لشعاع واحد لخحسب 
من إشعاعه الكل فيناقضه من خارجه 2ن*ء ٠ه‏ عن طريق دين 
جديد أو من داخله متتس ده بالحكمة الخالدة.؛ وهى تمس الروح 
متى وحيث اتجه بوجهه اليم 12م 771116 معن 211 كلا لم5 

أما فى المناخ الإسلاى فإن المفتاح على المستوى الأنطولوجى الذى 
لا باح هو فكرة الله الواحد مطلقّاه فأن يقول المرء 'الله' فقد قال 
كل شىءء' وهى فكرة تمنع الجدل والنزاع بطريقة شبه وجوديةا 
وهذه الصفة المطلقة ترتبط بالضرورة برسول الإسلام صلى الله 
عليه وسلرنا وهو ما أدى بحسن نية وأمام أقنوم وجه الخالق"' 
إلى استنتاج أن الله عز وجل لم يحب أحدًا من عباده مثلنا أحب 
رسولكهء؟؛ وهو حامل الكمة المفتاحية التى يعبر عنها ويجليهاءه وهذا 
مثال على ما اصطلحنا عليه 'بالمطلق النسبى' وهو تعبير تناقضى على 
وجه التأكد. ولكنه لا غنى عنه فى التحليل الميتافيزيق وفها يتعلق 
بالوجود". 

6 شكل كمى مشروط حيث إنه 'شكل' عل سبيل التعبين: 


انا تميز الفيدانتا بين 'المبد| اللامتعالى آبارابر اهما قط 8- ددم ق نا المي المتعالى 
بارابر اهما مصسطدءهمتدم'؛ وليس أولما مثل ثانيها الذى هو المطلق ذاته.» ولكله المطلق 


والفكرة المفتاحية فى المسيحية ظاهرة باهرة لتجلى الإسان الربانى 
الفريد؛ والذى لا نظير له ولا سابق عليه وهو الوحيد القادر 
على خلاص النفوسء أما عند المسلدين فهو أآية وبرهان على المطلق 
الواحد الذى لا ينقسم والمعصوم الذى لا بُطال»؛ والغالب الذى لا 
يُقهر ا فاليقين بالمطاق مطلق كا أن التوحيد واحد.ه وكا أن الإيمان 
بالخلّص مُخلّص. 

وليس كل دين منظومة عقائدية وميفولوجية وسلوكة خسبء ولكه 
أيضا منظوعة كرية وأشروةن ويستحيل قياس قبم منظومة منها 
فغاس مظارحة شو الله ني ذلك التبا. أضليا امعد اد 


والمسيحية ديئًا ما هى إلا أوبايا / هى 'خطة قومية للخلاص 'ا وعليه 
فهى نظام صو رى ددءئدتزة [مصتءه؟ بين نظم صورية أخرىءا وربانية 
المسيح لا تغير من هذه الحقيقة»' وقد قال السيد المسيح عليه السلام 
(ليس أحد صالل إلا واحد وهو الله»»' وتظهر عيوب هذا النظام 
فى التعريف المبدثئى للإنسان باعتباره 'خاطتا' ولا مناص أمامه من 
لقاء ربه ببذه الصفة' واذلك تعين على المسيحية إنكار الغنوص 


عمايًا' فى علاقته بالعالل.ه وهكذا يصبح 'مطلقا نسيًا ' دون أذ بكرن 'المطلق' با هو. 
" على سبيل التشاكل فى مستوى مختلف تمامانا فإننا لا نستطيع أن نحك بمعايير فن من 
الفنون عل منعجات فن أخرنه.وقيمة الموسيق فى الشرق الأقضى مغلا لا يمك أن تقاس 
بمعايير الموسيق الغربية»؛ فالاحتياجات والرغبات بعيدة الاختلاف حتى لو كانت غاية 
وجود الفن واحدة وهى الانتقال من العرضية إلى الجوهريةءا أو من عالم القشور إلى عالم 
الليانية 
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صراحة و ضما إلا أن الإنسان عندها أيضًا هو ابن الله. والله عندها 
هو الآبء ثم إن السيد المسبح يقول (ملكّى ليست من هذا العالم6»ا 
وكل هذا يعنى جوانية المحبة المقصودة مجتمع من الروحانيينء ولكن 
ليس للانسانية كلها" والحق أن التطبيق القانونى 'الحكمة القديسين' 
قد تخض عنه شرخ خطير فى جسد امجتمع.؛ ظهرت آثاره فى التا ريخ 
المسيجى فى التوتر بين الكهنوت والعامة فى العالم الكاثوليى على 
وض ار | 

وقد قاوم'الوجه الأقنومى' الذى ينظر إلى الإسلام هذا المنظور 
وليس من جهة مخاطر الانقسام وعدم التوازن سب ولكن أسامًا 
من جهة فكرة 'مساواة الإنسان بالخاطئ'' وقكرة أن الله أصبح 
إنسائيّاك والفكرة الثانية هى التى حددت ملاح اللاهوت المسيجا 
أو هى التى صاغت المعادلة بين الثالوث والمطلق بشكل أدق 
و خض عنها أ كا ية مسيحية' نحم كل شىء على مستوى الواقعا 
أما الإسلام فقد استعاد المعنى الأولى للرب وجوهرية تعاليه عز 


ع" هذا امجتمع أ قل مدينة الرب ع2 متك كان قاعا ف المسيحجة ف نظام الأديرة 
وخاضة ف جيل انوس وفيلةق الأدر #القنطية فق مص برعا بدة انو القدس بالعوميورس:» 
ع" لم يستطع العالم الأرثوذوكسى أن يقاوم تلك الحركةنا وليكن من شأن ذلك ما يكونء 
ولكن عندما يفحص المرء تاريخ الأ زياء الأوروبية التى كانت بدايتها أشبه بملابس الأعراء 
والأميرات» ثم تطورت إلى أ زناء اللوجور ازيةة وكلها أ زياء تحمل وسم الدنيوية وربما 
التفاهة والسطحية' ويغيب عنها كل شعور ديى,' ويعجب المرء كيف تمكن هؤلاء الناس 
من قراءة الكّاب المقدس وككف عرفوا شيئا عن الصلبا وككف كانوا يعترفون أو 
يتناولون القربان. 


وجاءة وأعاد الأشاق القرد عرة أغزى إلى 'مقيضيه الطبيعية'يا 
ومن ثم المجتمع بكامله. 

وليس الله سبحانه فى الإسلام هو 'الأب' ولكله 'السيد المالك ' جل 
وغل وهو مايليق بتغلق أمة بأسرها به .سبصائدة أما الأسان فهو 
'عبد'» وليس ”طفاد' ولكله *خليفة“ الله المرشد على الأرض بفضل 
كرامته الإنسانيةه وحب الله رائع فى قيامه على مسلَّات الإسلاما 
فالله يحب "الخليفة العبد' وهو مرآة الوحدانية الربانية.؛ ولا يستطيع 
المسلبون أن *يجادلوا" فى أى نطاق غير نطاقها'»ا وعندهم أن عدا 
صلى الله عليه وسلٍ هو 'العبد' بما هويا فهو تشخيص لسجود الخلوق 
نخالق. ما أنه 'خليفة' الله فى الأرض بلا مراءء؛ فهو حامل لشريعة 
كاملة للدين والدنياء: وبموجب ذلك يمارس وظيفة الحكرها والتى هى 
روحية وزمنية فى آن". 

والله سبحانه لا يناقض ذاته تنرّه وتعالىء؛ ولك يمكن أن يجلى أبعادًا 
مختلفة من جوهره الواحدء وهذه الأبعاد تقار فى 'مايا'ا نظومة 
المسيحية معادية 'للجسد' و 'للطبيعة' وللدنياء؛ وتننق بتعصب كل يوجا 
جسديةا وكل التنتارية. فى حين أن المنظومة الإسلامية تأخذ جانب 


0 لا بصح أن يعزب عنا أن المسيح عليه السلام هو ظاهرة جوانية نسبية» وأن الإسلام 
البرانى الشرعى تعريفا لم تمالك عن لومه على هذا الم بشكل غير مباشر على الاقلا 
وقد قال لنا أحد الدراوش 'إن عيسى عليه السلام كان كاملاءا ولك لم ستطع منع صناعة 
إله من شخصه'. 

5 ناهيك عن المقولة الإسلامية إن آخى 'الرسل' لا بد وأن يكون أعظمهم إذ إن 
النهاية تلتحم بالبداية الأولانية فتحقق بذلك جمعا لا سابقة 4 فى دورتنا الواحدة. 
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المعيار الطبيعى والتوازنء' وتميل إلى إضفاء شعائرية على ما تقدمه لنا 
الطبيعة فى حكنتها وي مهاءا وليس الإفسان موجودًا ليسود ويتعالى 
على تلك العطايا فى مناخه وحياته فهى بريئة فى ذاتهاءه أى باختصار 
يديجها جميعًا فى 'رأسيته' أى عهده وطريقته.؛ فالعرفان لا يقعتصر 
على التضحية لسبء ولك أيضًا يشتمل على الشى واجد. 
وشا : الوجه الأقنوى مثاللات متنوعةي' ومن هنا تأربيك 
فكرة حبٌٍ الله عز وجل وتنوعتء فكانت على شكل قربان فى 
المسيحية»ا وهذه الحبة ذاتها فى الإسلام تتحو إلى أن تكون 'قيومية 
جامعة #6زوتناءهةا»ا والمفروض أن تحقق كل الصيغ التى تسنح فى 
وجودناا ولا مناص من التحسب للعبة المثالات حيها يصطدم المرء 
بعملية قصر مذهبية أولا لله بذاته تنزه وتعالىءا ثم محبة الله سبحانها 
ولا بِدّ من فهم أن الوجه الأقنومى الذى يُحَالُ عليه هو يقين فى 
النظر والمشاعري التى تأتلف مع عالم منسوج من المكات المتزامنة 
وعلطنووه مده الت أبدعها جل جلاله.؛ وحتى لو تضمن ذلك عرضيًا 
كسر قوقعة الرمزية ليتجلى بشكل تناقضى؛؛ وهو الحق فى كل زمان 
ومكان" ويأتى كل دين من الله سبحانه وتعالى.؛ ولهذا 'بقصر 'كل 
دين صورته بدرجة أو أخرى على بعض الجوانب» وكلها فى إطار 
عقيدة مخصوصةة إلا أن ذلك لا يجعل من الله فى قيوميته نطاسيًا 
لأية عقيدة كانت على عواهنها. 


لد ين نا اسه سيحانة داق الثرآن فى آبة <وَيفعلٌ اناما يفا »: 


ويمكن القول أيضًا بأن الله جل شأنه يعمل بالتناقضية دمعنصمصقصه 
على مستوى تنوع الوجىءا وهو عز وجل لا يظهر الحق بكل 
جوانبه مرة واحدة ولكن جوانب منه تترى بشكل تتابعى أو متقطع 
ما يؤدى إلى تصور وجود تناقض جوهرى ماءا وكل منها ينفتح من 
ركه على الحق الأكل. والحق الأكل لا يتجبى بشكل اعتباطى.' 
فله مطالبه التى تشغل الإفسان بكليته فى نباية الأمس. 


ولاشك فى وجود مقولة متداولة فى اللاهوت المسيجى» وإن كانت 
بشكل غير مباشر»ا تن وجود رسول أكل من المسيح عليه السلامنا 
وفيها أ يثير دهشة عميقة» وهو التوككد بأن المسيح هو الرب 
بموجب ثالوث كامن"" حتى يصبح المسيح ربا بشكل مانا وهى 
مقولة لاتقل إدهاسًاءه فقد جاتبت أصل وجهة نظرها تمَامًا ىا فعلت 
لاحقتها الإسلامية,؛ وكذلك ال حال فى الحندوسية والبوذية حيث نلتى 
متها توكدًا عل أن أصول الوى عددهما 'إشانية' أو 'طبيعية' وأتها 
ليستا 'أسمى من الطبيعة' بأى طريق كان وهذا سوء تقدر» ”ا 
هو حال تقدير السيد المسيح عليه السلام عند المسيحيين"'ا فعندما 


إن وهى مقولة من لم يقل بالثالوثء هو ألا يقول بالله. 

0 ولك ليو لتر اندي لقي لابلا اقياء ليع ايا لاط يا 
يقول لنا القرآن الحكم (يا من ني إن الله اضْطمَاكِ وَطَهْرَكِ وَاضْطَمَاكِ عَلَ نمتاء الَْايَِ» 
أ عتراة الا وغ ريض النس بح ظريقا إل القوك بأن ذلك رابسم إلى أغا كانت أكثر 
نساء زمنها تبتلاءه لا أكْر و ال عر عي ع ترف مر لعي مال 
تندامتعهد كي كان يحدث فى بعض المذاهب المسيحية المعاصرة لصدر الإسلام؛ وهى 


سمع اليهود والمسلون أن إدرس ونوحًا وإبراهيم وموسى وإلياس 
عليهم السلام لم يدخلوا الجنة إلا بشفاعة المسيح فى حين أن الدينين 
يقبلان إمكان التدخل الربانى من حيث المبدأ وبموجب أنها أديانءا 
'فاالأسماء الحسنى' ما هى إلا أقانيم وهى صادرة إذن من الكلية 
اللازمنية اللاتار يخية. 

وبعدما اعتبرنا فى المسألة نقول إن فكرة أن رسولا بعينه كان أكل 
كا نيد ععال من .رسول آي أو من .باق الرسل قدو لنا حن قبيل 
الأببة غير اللازمة.؛ ويقول واحد من أعظم الكّاب المسلين بأن 
ذلك لآ أضل اق القرآن ولأ ق السةه فيو إذا توي عل سبيل 
التحؤّط ف التبتلء' ويبق السؤال عما إذا كان من المكن تجنب تلك 
المبادرات أو الانحرافات فى الفضاء الديئ وإلى أى مدى يمكن 
ذلك مع التسليم بأن الدين من الوجهة الإضانية بعيش جزئًا على 
حماسة المتدينينء' ولا يستطيع أحد أن يفرض حدودًا على فيوض 
الإيمان ولا حتى على التفاسير اللاهوتية ولا العرفانية. 


داعا حالة الكفاح فى سبيل جد أعظم لله دسدتمماع 06[ ستعنه زهدط 440 وهو شعار البسوعيين 
الجيزويت» كا أنه مبدأ للتمييز الرسولىء وعلى المرء أن يختار فيه بحيث يؤدى اختياره 
إلى تعظيم مجد الربءا ويُعرف هذا المبدأ بمصطلح :تود فى اللاتينية.؛ وهذا أعى حاسم فى 
مناخ أديان التوحيد لاهويًا وفقهيًا. 

1 وهو ما جسّدَه المسبح عليه السلام فى الواقع وْقرٌ الإسلام بذاك بتسميته ' له 
لله ودون أن يستخلص النتائح ذاتها التى حلصت إليها المسيحيةنا ونحن تدفع بأن المسبح 
عليه السلام لم ينزل إلى اجيم لبرفع منها نفوسا إلى مقام 'المشهد المبارك" إلا أن تلك 
الوظيفة 30 موهوبة بلا تمييز لكل الذين صدقت نيتهم حتى من خارج بنى إسرائيل' 
ومدق الثن عاشواكل العضر السيى. 


وما يهم عندنا هو أن نعرف سبب وجود تطرف الرأى فى المناخ 
الدين أيّا كان مستواه.؛ ونعرف أيضًا لماذا كان هذا هو حال بعض 
الجوانيين من أعلى المراتب,؛ ولا شك أن على المرء أن بتحسب فى هذا 
الضذه لعنصر الباكنه أى الب الأسرارى الذى يضم كل شىء 
انان واد من الأخلاض حوق أن يأبه باطانية القدية وهنا 
يبدو نشارًا فى ذلك المناخ يكاد يناظر اخيانة.؛ إن حديقة أساطير 
التراث منظومة مغلقة مباركة لا برغب المتأمل فى مجرها لكى يخرط 
فى الفضاء البارد المحايد 'لعل منضبط' مثل 'عل الأفياق:القاين ب 
فإذا كان على العرفانى أن يرى ذاته مضطرًا إلى التعالى على عالم 
الصورء' فربما فعل ذلك عن طريق انفتاح ربانى على مس كد حديقته 
ذاتهاء؛ وقد يتردد فى دخول الفضاء العلوى للحق فى الاجواء العقدية 
الضيقة» ولا يننى ذلك حقه فى تكوين نظرة أكْر موضوعية وأقل 
انفعالاءه وسيكون ذلك استقرائًا على المستوى الككى الذى يتتوى 
السالكون أن يتأهلوا به.؛ وهم يتأهلون به بدرجة كفاية معرفتهم'» 


41 لقد نصح أحد الصوفيين أمير المؤمنين عمر بن عبد العزيز باضطهاد المسيحيين وهو 
مستبشر الوجها فى حين كان يختلط بهم صوفى آخر ويميل إلى حمايتهمءا وهو ما يبرهن 
على أن المناخ الذى يختلط فيه الجوانى مع الانضباط الديى الشديد نجد خلاله هامشا يسمح 
بالاختيار بين بدائل مختلفةا ولنصرح هنا أن القوانين القاهرة ضد المسيحيين والتى أقرها 
الخليفة الأموى تفسر أحيانا بالجهل وأحيانا بالتزييف لأثور عمر بن الخطاب الصحابى 
الجليل رضى الله عنهءا والذى اشتبر بشهامته مع المسيحيينءا وليكن ذلك ما يكونء؛ فإن 
اله بطم ب جالاي خرة أن كف عد السب بن 201 : ة المطلقة وبين الآراء 
النسبية؛ وذلك بما فيها الأساطير الرمزية التى لا تطمئن»ا ونعوذ بالآية الريمة (قٍُ الله م 
دَرْمُمْ فى حَوْضِهم يَلْعْبونَ) الأنعام 91. 


فمعرفة الظواهر المنضبطة لا تمنع المعرفة العميقة لله جل جلاله. 

وباختصار نقول إن هناك ظرفين من 'الظروف اخُقّمَة' لتبرير 
الآراء المتطرفة» أولما الذهنية العقدية الضيقة التى تفضل أن تكون 
على دين عن أن تكون على صوابهء والثانى هو البرهان الدامغ 
والقوة القاهرة للفكرة المفتاحية فى التوحيدءه وقد تطرقنا إليها آنقّاء 
وفى تجلى هذه الفكرة فى ظل 'الوجه الربانى' الأحادى بشكل يزيد 
عن اللزوم أو هى تستفيد على الأقل من معقولية مقبولة.ه سواء 
أكانت شكلية أم ضمنية»؛ وسواء أكانت مندوبة فى ناحية خصوصة 
أم كانت تعبر عن حقائق مُنبّة عن معناها ا حر فى وعلى كلّ فن 
الأفضل تناوا غل أنا رفوز إلا لو كانت ظاهرة شكل بين وألا 
ننظر إليها خارج الفكاة الى حذها ماشرة أو بللا عباشزةة وهن 
قادرة على انتحال عذر لما حتى وإن لم تستطع تبريرها فى غالب 
الأحوال»؛ تلك هى الفكة المفتاحية التى تعكس المطلق على "مايا' 


حعَصَد العطِيةَ الذّيكة 
من المكن أن يتقرب الإنسان إلى المطلق عن طريقين"»٠‏ الأول منها 
تفكٌه فى الله جل جلاله بما هوء والثانى تف ه فى 'الربٌٍ الذى 
أضجع إِمْمَارئا' . وهذا هو الفارق الذى بميز بين الديانات الإبراهيمية 
والموسوية والإسلامية والأفلاطونية والفيدانتية من ناحيةا 
والمسيحية والرامية والكريشنوية والأميدية وحتى البوذية من جانب 
معين من تاححة خرص 

وثانى الطريقين وهو طريق 'الكلمة :مهم" الذى يشاكل زورقً بعملنا 
إلى الشاطئ: الاخرء؛ وتتدانى الارض البعيدة حسب شكل الزورق'»' 
فقد أصبح الرب إنسائيًا لأننا من بنى الإنسانء ويمد إلينا يده تجليه 
على شكلنان وهذا يعنى فى المقام الأول أن الإنسان لا يستطيع النجاة 
والخلاص إلا بعونه تقدس وتعالىا وفى المقام الثانى أن *صورة 
الله' جل وعلا بما هو تنبو عن أبصارنا فى ميث ولوجيا الطريق الضيق 
إنَّ الربٌ قد صار إِنْسَاريًا'. 

ذلك فى حين أن الطريق الأول يقوم على فكرة أن الإنسان قادر 
على الوصول إلى الله سبحانهنا وسواء أكان واقكًا فى الخطيئة أم 


45 حتى لو كان هو 'المطلق النسبى' بموجب أن المراتب الربانية كافة مطلقة قياسًا إلى 
نسبية الإنسانء اللهم باستثناء العقل الفطرى الملهُم القادر على التعالى على كل النسبياتا 
وسواء أكان ذلك بشكل نافذ متحقق أم بشكل تجريد احتالى؛ وإلا لما تمكا من إدراك فكرة 
المطلق. 


م يكنءا فإنه جل شأنه وبما هو هو الذى يَنيّى ويخلص» ولكن ذلك 
الإيمان لا بِدّ وأن يكون متكاملاء؛ ولا بدّ أن يشتمل على كل ما فينا 
من فير وإرادة وفاعلية ومشاعرء؛ وهذه هى مقاصد الشريعة فى 
الجاعة والفرد"' والإنسان ينجو ويخلص باتساقه مع طبيعته الر بانيةها 
فالشريعة هى كاننا بشكل جوهرى وأولانى. 


ومن طبيعة الأمور أن أي من الطريقين لا ستطيع أن يدحض 
صدق الآخي تاماه ولا بِلَّ لطريق "الكلمة' من أن يجد موضحًا ثانويًا 
ولو بطريق الرمن فى إطار الرب بما هو والشيعية بما تضفيه من 
صفات شبه ربوبية على عل وفاطمة رضى الله عنها ومن تبعها من 
الأئمة تعكس المنظور المسيجى فى الإسلامء' وتبدو الأميدية يا لو 
كانت ككس ادا الأصبرك ذاضرق الو ذيةا اق يتيا وعة بوذا 
أميدا الربانى؛,؛ وقد احتوت الحندوسية أيضًا على المنظورين ”ا 
يمكن أن نتوقع» فها بتجاوران فى مذهبى الكريشنوية والفيدانتية. 

ولكن لا يكن طرح الأمثلة المتطرفة مثل الشيعية والأميدية ذلك 


1 ونجد من وجهة نظر الشريعة أن كل ما يتسق مع الفضيلة لا يقتصر على مصالح 
الإسان وجيرانه الروحية وربا المادية أيضاءا حيث إن المصلحة الروحية غير مشروطة 
فى حين أن المصلحة المادية مشروطة ولكله يخدم أيضا توازن المجتمع فى حين أن منظور 
طبيعة الأمور البسيطة التى تتسق مع الفضياة عادلة بطبيعتها ولا تتقيد باحتياجات اجماعة 
وهى بالتالى تخدم غرضا روحيًا تخصوصا وبشرط ألا .خض عنها ضرر لأحد. 

33 لا بد من ننى إمكانية أثر المسيحية تماما على البوذيةءا فهى مسألة مثالات روحية وليس 
لما ظاهر تاريضخى. 


لأن مسألة التعرف على منظور أجنى لا تقتصر على تبلوراته 
آخرءا فثقافة 'الكلمة' موجودة فى الإسلام بشكل مخفف محايد فى 
تعيير 'ركة رسول: الندكية ؟1 أن الثقافة ذابا قائمة ى البوذية عل 
شكل يقرب من التقديس» وتعد صورة بوذا أفضل رمن معروف 
0 

ومن الواضم أن التردد العكسى وارد الحدوث أيضّاء ويتجلى شكل 
تناقضى فى واقعة أن الأديان التى تنتمى إلى مبد| الكلمة صارت 
جسدا تنظر إلى 'الرسول الكلمة' ها لو كان "الله بما هو'نا وهم 
أيضًا يقصدون تحقيق ما هو إسانى وتكاملى وأولانى بالرجوع 
إلى الشريعة»؛ ولكمهم ينطلقون من فكرة أن 'الكلمة صارت جسدا' 
وفكرة مجر الإنسان الموسوم بالخطيئة أصوليًا دون أن يتخلوا عن 
ومبدأ العلاقة المزدوجة بين نمطين من الأديان عم أحدهها هو 
الله تعالى بما هو وى الآخر هو 'الرب الذى صار إضسائً »ا تنر 
مواجهة ليس بين الرب والإنسان لخسب؛ بل بين الرجل والمرأة 
أيضّاءه أو بين الحا وا محكوم أو فى كل الازدواجيات التكاملية 
من هذا النوع وإذا كما قد بيّنا فى معرض حديثنا عن الأديان أن 
هناك طريقًا مباشرًا إلى الله تقدس وتعالىء وآخى غير مباشر فإننا 
نستطيع قول الشىء نفسه عن المواقف الإضسانية الصرفة»ا فلا يمكن 


أن تخضع المرأة للرجل ما لم تكن صديقته على مستوى آخرءا وهو 
مستوى إنسانيتها المشتركة»' ويصح الأم نفسه على مبدإ أولى فى 
الحكرها وهو أن الحاى لا بدّ أن يحكم شعبه فى حين يحافظ على علاقته 
به جل برجلا كا بينت سير عظاء الحكام فى الماضى. 

وشخصية الرسول عليه الصلاة والسلام تبدو مستغلقة فى وجه 
الغربيين نتيجة العوامل التاليةء فلغته تبدو للوهلة الاولى غريبة 
كا لو كانت لغة ريغل غادى' أو عمق لغة 'رعدل ديا" 5 أبها 
منفصلة' بعض الشىء عما جرت به اللغة الدينية فى زمنه ثم إن 
هناك تعقيدًا معيئًا أقرب إلى العرضية فى حياته الخاصة ألا وهو 
الدعوى الشرعية التى وضعته فوق المسيح, حتى تمنع الصبوة عن 
الدين.؛؟ وسوف تكون نتيجتها نسيان أو عدم فهم شخصية عيسى 
عليه السلام.؛ وارتياد هذا الطريق ممكن سب بدورة ميتافيزيقية 
تتناول الظاهرة من باطنها بحيث تنتقل من الترككب إلى التحليل» أو 
من الجوهر إلى الشكلنا أو من الخوغرى إلى العرضى بة وقد ناولا 
هذا الأس فى مناسبات أخغرىء ولكنا سنقعصر هنا على الملاحظات 
التالية الى سوف تبدو لأول وهلة كمصادرة على المطلوب؛ ولكن 
هذا أمى قليل الأهمية» إذ إن النتائح الروحية والدينية والثقافية 
والتاريخية جميعًا تثبت شرعية الرسالة الدية وكفاءتها وعظمتهاء: فق 
حين مس المسيح عليه السلام فى أحوال الإنسان على مضض فبا بدا 
كان الرسول عليه الصلاة والسلام يقف صامدًا على أرض أحوال 


الإسان»» ولذلك قَبلَ وحمّق كال كل ما هو إسانى ومحايد؛ وقد 
انفصل عمدًا عن المراتب الربانية» فالغاية الربانية للإسلام تشاء أن 
كر الرشول 'إشا كاملا ولا شع غير الاآشسان'. وبعد ذلك 
فى نظر المسيحيين من بواعث التبوين من قداسته؛ لقد كان لدى 
الرسول عليه الصلاة والسلام حاسة اجتاعية ولكن المسيح عليه 
السلام لم يكن يعد فى الإسان إلا بم هو مثال.؛ حتى إن القدس 
بولس بدا كما لو كان يريد أن يجعل من الزواج نوعًا من العقوبة 
رغم وعيه بمنافعه.؛ ى ينتقم من الرجل الذى لم يختر حياة العزوبة 
تمثلا بالمسيح عليه السلام.؛ وبالرغم من قدسية الزواج” التى تدعو 
الروح القدس إلى المشاركة فيهء' وليكن فى ذلك ما يكونء فإن 
الصيغ العقدية والشروط الأخلاقية يتصفان بدرجة من الخشونة إذا 
جاز التعبيرء فالدين لا ثبنى بالاختلافات الصغيرة. 

وأا كانت غرابة ما سنصرح به فها يلىءا مع اعتبار أنه لا معنى 
لهذا الأمى فى حالة السيد المسيح عليه السلام. فإن ا صلى الله 
عليه وسم هو رسول المعقولية'؛ وهى ليست معقولية جدلية 
متدنية»ا بالطبع ولكمها معقولية منسوجة من عناصر الواقع النفسية 
والاجتاعية»ا واذلك كانت مُعيئًا إلسم على طريق الصعودها وكان 
يبالغ أحياًا فى 'الزهد والتبتل' مثل ناك المسيحيةء؛ وكانت هذه 
الأمثلة غير الفطية هى التى يرجع إليها الزهد الجوانى كا ذكرنا 


44 والق لازير ق .هذه اطالة خم قضاء االضلحة: 


سابقّاه وهو غير نمطى لأن تاك الأمثلة غريبة على مبد! الوسطية 
والاعتدال فى عموم الدين الإسلادىء إن لم تكن مناقضة ه. 

ويقول المتصوفة إن الرسول صل الله عليه وسل كان عارماً بتركب 
الأحوالات الروسية كافقو قى محن أن من سبقه مع الرضل كان 
مفلا لاحهال روحى أو أخرية أو على الأقل يؤكد أهمية احتال 
واحديا وفى حين كانت رسالة 'البطون' و'الجوهرية' العيسوية 
رسالة أحادية و'توقيفية' وهى نقيضة لعقيدة “الشعائر الناموسية 
الظاهرية نا فإن طبيعة التركب والتوازن فى الرسالة المدية قد 
رسمت صورة "غير دقيقة' للرسول عليه الصلاة والسلام؛ ذلك 
على الأقل من منظور خارجى ودون اللمفاتيح اللازمة لذلك» إلا 
أن تلك الصورة ذاتها مفهومة تمامًا عند المسلبين.؛ فهم يفهمونه 
على أساس أنه تجسيد مليوس لكل شمائل العظمة والحكمة واجمالا 
وليس عبى أساس تجريدى وبتتبع الأحداف كافة كرها وصفرها 
فى حياته عليه الصلاة والسلام. ويمكن القول بمعنى ما أن المنظور 
الإسلامى فها يتصل برسوله وحياته الروحية يطَّرد من التحليل إلى 
التركيب» فى سحين أن المنظور المسيدى يطرد من التركئب إلى العحليل 
حيال الأعرية: 

وليست الحقيقة الرمزية حرفية على الدوامه إلا أن الحقيقة الحرفية 
هى داما رهزيةء ولا يصح أن تفهم الآبات والأحاديث الإسلامية 
امختلفة التى تتعلق بالمسيح والسيدة العذراء فه) حرفيًا وهو أم لا 


يتن التوايا والزاعوية الق غترت ييا “لك الآياس والأحاديف) 
ولكن حين يقول الإسلام بأن احقال النجاة خارج سلطة المسيح 
عليه السلام أمس ممكن وأنه ليس إلا تل بين تجليات أخرىءا فهو 
حينئذ يقول الحقيقة بشكل حرف أوعلى الأقل فى ذلك الجانب 
فعيسى عليه السلام هو 'الباب' وهو 'الطريق' حم ولكن 'الباب 
والطريق' لا يقتصران على عيسى عليه السلام» فالكامة هى الله جل 
وعلاء؟ ولكن الله ليس الكلبة لغحسب١‏ والمسألة بكاملها معلقة بقبول 
هذا المبد| والنتائج المترتبة عليه. 

وإذا تناولنا هذه النقطة من منظور مختلف تَامًا فلن نجد ديرا لا 
يتضمن عناصر فى ممارسته شبيهة بما عرف فى بوذية الزن بكامة كوان 
ددا وهى صيغة أو معادلة ملغزة مقصدها كسر قوقعة العقل 
الجدلى» لا من أسفلها بل من أعلاها بالطبعء' والدين فى مله ما 
هو إلا 'لغز ربانى' يذهب الناس فى تفسيره مذاهب شتى» إلا 
أن الراهن هبه الركودنة الداضة فق رسال عرضه مقدكانا وقد 
يصطدم الشكاك أو المتعالم بمتناقضات حتمية» ولكن يظل فى الدين 
دائحا عنصر أساسى لا سمح لما بالأعذار» إلا أن ذلك كافي تمامًا 
لتفسير تناقض الرعزية الدينية ظاهريًا. 


ونعتقد أننا يمككن أن نغير الموضوع فى إطار هذا الباب نفسه بعد 


4 ولكن ليس فا يتعلق بالصيغة الفريدة (الكامة صارت جسدا)» بالرغم من أن القرآن 
قال عن المسيح أنه 'روح الله' وأنه مولود لعذراء مطهرة مصطفاة على نساء العالمين. 


للا 


ما سلف من الاعتبارات التى تتعلق بمسألة الفطية الدينية. كا تتعلق 
فى نهاية المطاف بظاهرة الخطاب المتعصب عمومّاءا كى نقارب من 
مسألة مرتبطة بها هى العلاقة الخاصة بين الغرب المسيجى والشرق 
الأبلاي؟ وتقول #قارن؟ مكبي؟ ١|‏ إذمعاعة هذا الأ لا 
تعنى تناوله فى العمق.؛ وعلينا أولا أن نذ, الظاهرة التالية. فَكْيتًا 
ما يحدث أن يلوم الغربيون الذين تقاربوا مع الإسلام غيرهم من 
الغربيين على تحيزاتهم ضد الإسلام التى لا تسوغها أعذار» بدلا 
من أن يتدارسوه بفهم وبحب؛ ونرى أن ذلك عبث يجافى العدل 
ماما فبغض النظر عن كل التحيزات المحتملة» التى لا ينفرد 
الغربيون بهاءا فالحق أن الإسلام برفض العقيدة المسيحية من بعض 
جوانبها ويضع القرآن محل الإنجيل»' والرسول محل المسيح» كا يرى 
ضرورة أن ينضم المسيحيون إلى الإسلام. وهذه الآراء تجعل من 
الإسلام أعءًا مكروما لا بُقبل عند المسيحيين إلا أن الأ المهم 
من وجهة نظر الحق الى أن نعلم أن قيمة الأطروحة الإسلامية 
المناهضة للسيحية لا تعدو قيمة رعزية برانيةء؛ و"استراتيجية' ذات 
نوايا روحية إيجابية لا علاقة لحا بظاهرة التاريخء' وتنطبق الظاهرة 
ذاتها مع التعديلات اللازمة على الأطروحات المسيحية التى تسعى 
إلى النيل من الأديان الأخرى» وهكذا دواليك» ولا شك فى أن 
الله جل وعلا قد شاء أن تتعايش عوالم دينية مختلفة على الكوكب 
نفسهنا ولا يأبه إن لم يتحسب أى دين منها لوجود الأديان الأخرىا 


للا 


والحق أن 'المنطق الوجودى' هو الذى يجع لكل فرد يعتقد أنه 'أنا' 
على المستوى الفردىء' فإذا شاء الله تعالى أن توجد أديان متنوعةا 
فللا مح فى أن ول أى كين هنبا إلى آخره ولا بد لكل .ميا عرد 
حدود واضحة. 

وليس للسل المتوسط إلا دين واحدٌ يحيط به ويقخلله» حتى إنه لا 
يستطيع الفكاك منه إلا بالكفرءا وتثير تلك البديبية دهشة عميقة» إلا 
أن وظيفتها تتضح على الفور عندما نضيف أن المسيحى المتوسط 
يبدو وقد اعتنق ثلاثة أديان فى الوقت نفسهه أولما المسيحية ثم 'الحياة 
المدنية' ثم 'الوطن' أو اللأية اى 'المجتمع' أو أية أيديولوجية سياسية 
أخرى حسبب تقليات الأرورجة أو أحوال الخبط الذى يعيش يدن 
وهكذا وضع الدين فى ركن منزوء وتقطعت السبل بردود الفعل 
الإنسانية'؛.ه وقد كان الميل العارم إلى 'الجديد' واحدًا من أسباب 
تلك الظاهرة وهى أعى اشتهر عن اليونانيين بدءًا بما عرف بالعصر 
الكلاسيكئء ولم يكن الأى أهون من ذلك عند الكلتيين والألمان 
حيث تفائقت الميول نحو التغير إلى الجديد؛ ومن ثم نحو الككود. 
أو حتى نحو المغامات الشيطانية. وهو ميل خفف منه ما يزيد 
على ألف عام من المسيحية»؛ ومن قبيل التناقضات أن أحد أسباب 
ذلك التفكك الترانى يكئن فى الدين ذاته.؛ وهو سبب غير مباشر بلا 
4 التحق الشرق أخيرا بالغرب فى هذا الشأنا وأحيانا ما يجرى ذلك يماس تلامذة 


السحرةا وأما فها يتصل بالا نحطاط العام للإنسانية فقد تنبأت بهكل الملل وسوف يكون 
من قبيل التناقض أن نتكر وجود ذلك الا نحطاط فى الشرق باسم الترائية الزائفة. 


للا 


شك ولك التحم على المدى الطويل بالسبب المذكور أنقّاء وهو 
حقيقة أن اللغب والوسائل السحة قاوز الامكانات النقسة 
لغالبية الناس وتؤدى إلى انشقاقات علانية بين الدين الذى ينجو 
إلى جمع الناس فى جيتو مقدس و'الدنيا' بإغراءاتها التى لا ستطيع 
الغربى أن يقاومهاءه سواء أكانت فلسفية أم علِية أم فنية أم غير 
ذلك من المغامات التى تؤدى إلى الانفصال عن الدين باطرادي 
ومن ثم الانقلاب عليه فى نهاية الأعى. 

وسوف يقال إن الإسلام دين عقبم يطح نكل المبادرات الإبداعية»ا 
وربما كان كذلك ولكله يفعل ذلك عمدًا ولسبب وجيه وهو أنه 
استطاع أن يقوم بنفسه فى عالم افيل كدة فاريت العا وتيش 
الألف من السنينء؛ وغرب بروميق 'مسلح بالقدين' بشكل خطرءا 
ولا شك أن الإسلام لم يستطع الإفلات من موجة الانحطاط التى 
غمرت الشرقكله باستثناءات بسيطة' وهو انحطاط سللى على سبيل 
التعبير لم يمر به الغرب الذى انشغل باندفاعه نحو الفعل والاختراعءا 
إلا أن الإسلام حمى الشرق لقرون عدة من الفيروس الحدانى 
وأَتَّى انتشاره بشكل ملوسءا بل حوصله بطريقة وقائية'ا أما 
الغرب فقد استطاع أن ستبق صفات إنسانية فى هيكل انحرافه 


4 وهى ظاهرة لا بد أن نشير إليها هنا حتى لا مخض عنها اضطرابات كارثية ألا 
وهى التراثية الزائفة التى تجعل من الإسلام حاملا لراية اعوجاج ما بعد الحدائة؛ بحقن 
الشكلانية الدينية بالأفكار والميول التى تنق الملة والعقلية الإسلامية.؛ وقد تحققت عمليات 
مشاكلة اذلك الزيف فى عوالم ترائية أخرى. 


ردنا 


رغم أنها مستقلة عنه فى الوقت ذاته.؛ وتلك الصفات قد تدهورت 
فى الشرق نتيجة الاجتياح الغربى؛ وم يعفسٌ ذلك فى كل أين بل 
فى معظم القطاعات لخسبء إدرجة أن بعض الأحكام الغربية قد 
استفادت من الظروق الخففة ون أن شعور المستعمرين بالامتياز 
لم يكن دومًا بلا مسوغ'“ا يا يحب أن يعتقد المدافعون عن الشرق 
فى حماسهم التجريدى. 

ولا شك أن استخدام الذكاء الشيطانى الذى ركب الحق ثم انقلب 
على الإفسان فى النهاية لمو أسوأ من مجرد تحلل أخلاق» ولكن 
السيزلة الدهعة الى عيعل يا الغترق التدهوى قضية عامة مع 
'الحدائة' تجرد إمكان ذلك تثبت أن بين الطرفين تكاملاٌ مقدا 
وأن القادى فى التحلل الأخلاق ليس بريكً من المنظور الروحى 
وبالتالى من منظور ا حق بدرجة أَكْر مما كان المرء يُصَدَّقُ لدى النظرة 
الأولىء أو مما كان يحب أن يُصَدَّقٌّ حبًا فى القراث يا ثم إن الالتزام 
بشكل فعلى بملة أو تراث ما ليس إلا الالتزام بها على أساس من 
القبيؤ بين أحوال الوجودن ولبنن:غل مط قاغدة روتينية وانحدة 
ببساطة» والافتقاد إلى القييز الذى يتبدى فى الصبوة عن دين أو 


04 يعترف الحدائيون فى الشرق بذلك الأعى ولكمهم بعزونه إلى التقراث' ثم إن لهم 
مصلحة فى الاعتراف بذلك بفضل حدائتهمن' وهم يستغرقون فيه حتى إنهم يلومون 
الاستعار العسكرى على السماح بغيام مؤسسات ترائثية. 
0 بالرغم من أن المرء يستطيع أن يلوم الغرب على نشر خطاياه فى العالم أجمع فلا بد أن 
يوجد من يقبلها حتى تنتشرء' وعلٍ اللاهوت ل يل ادم أبدا حتى وإن حرضته حواء. 


ل 


تراث أو ملة تجرد أن تسمح الظروف السياسية بذلك أو تشجع عليه 
أو حتى قبول تلك الصبوة بلا احتجاج يعنى ننى اتصاف القابل لما 
بالتدين,» ولا تشهد بحال على عقلية تستحق الذكر ولا الإتجاب بلا 
والحق أن واحدًا من أعظم الاقشافات الخيبة للأمل فى قرننا 
العترين عو يوائعة أن ريطي الإعان: ل أعر تكان فى العار لم 
يعودوا مؤمنين وأ: نهم لا يحتكمون فعلا على معقو لية تتسق مع ملتهم 
يا كانتي وأنهم قد يصدقون أى شىء يُقال لمم لقد أوغلت 
الإنسانية فى الكالى يوجا 'العصر الحديدى' وقد انززوى معظم 
الخلق فيا تحت دينهم إذا بتى لحم دين وبلغوا حد العجز عن تمثيل 
دينهم بوعى وحزمنا ويصبح من قبيل الغفلة أن نعتقد أنهم بمثلون 
ملة أو ديئًا أو عالمة ترائيًا من أى نوع كان أى إنهم من نسيج هذه 
الدنياءه وهم على ما هى عليه أما عن مسألة ما إذا كان الشرق المعتاد 
فى أيامنا ما فت ترائيّ.ه فالجواب لا هو نعم ولا هو لاء' ولا يمكن أن 
يجيب من على عل بأيها بسهولةنا ولكن لا مناص من أن تقل كفاءة 
الخواب لو كان "لا بيساطة ندا لتعقد المسالةيه ولي ذلك ا بتحاق 
بالفطية الدينية التى طرحناها سابقّاه بل لأن الشر قد يأتى من التخمة 
كا قد يأتى من الجوعء وتلبيس الشر بالخير قائم على كليها”ا وتؤثر 
0 ينتج التلبييس عن خطيئة الكثرء؛ وتلبيس الخبر هو أن يقصره المرء على نفسه.؛ ى 


يخضعه لغاية مناقضة لغايته.ه وهكذا تخربه بنيات منحطةها وصعبة الكبر والنفاق أن تنتج 
سوى التلبيس. 
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اللخ الشكله الاماعل ووه اغراف تومن رش أنه قير 
مباشر.؛ وهذا أم ملحوظ فى الانحطاط الشرقى كا هو قائم فى 
الانخراف الغربى. 

وتعجز كلية 'المادية' عن تفسير ما يؤصل لذلك الانحراف الذى 
حدئت فى سياقه ثلاثة أمثلة من سوء استخدام الذكاء فلسفيًا 
وفيًا وعليّاءه وقد بدأت مع اللوسيفيرية التتى دشنت الكلاسيكة 
اليونانية»ا ثم إنها "تطبعت" بألفية من السنين فى المسيحية»ا وتأسست 
نبائيا فى النهضة كى يواد العالم الحديث) ثم إنه كن عن أن يكون 
غربيًا على نحو فريد مع اطراد حدائته.ه وليس ذلك خطأ الغربيين 
وحدهم. 

وقد اتضح فى العالم كله فارق بين الروحانيين والدنيويين' أو هو 
بين الترائيين واللاترائيينء؛ أو هو بين التابعين ده4مط:0 وبين 
الهراطقةا ولكن ليس فبهم من يُقل على عِلاته فى الشرق والغرب 
على السواءء والغرب لا محالة بحاجة إلى الشرق الترانى والشرق 
الترانى لا محالة بحاجة إلى الغرب الذى تعلم على يديه. 


ا 


توح كلمة 'أجوانية صتوتت:و' بفكرة تكامل 'نصف' مع نصفه 
الآخر» وهو 'البرانية ددونع:و»ه' فى هذا المقام أو هما توحيان 
معا بتكامل الروح والكامة»؛ وقد أوجد تجلى الحق فى الوحى فضاءً 
شكيًا ومذههًا لاهويًا لا بنَّ وأن برافقه أيضًا فضاءً لاشكيل وحقائق 
وجودية ميتافيزيقية»؛ ليست حقائق قانونية ملزمة كالشريعةا ولكمها 
اللقائق القن تق من .طبيعة الأشباء والوعن :يبا قرض كقاية تررق 
إن 'قليلا من الاضر بن" يتقهون طرفا من تلك الطبيفة 

والحق أن تلك الحقيقة الثانية مستقلة عن الأولى» وليست إذن فى 
واقع الأمى نصمًا مكئلا لشىء' ولكها كذلك بشكل ظاهرى يبدو 
'عرضيًا' لخسب؛ وهذا يعنى أن كلمة 'جوانية' لا تعنى الحق الجامع 
بقدر ما تعنى 'اللون' الذى يصطبغ به التعبير عنه فى نظام حق 
جزفى» ولكله يحتوى أيضًا على الحق الجامع الذى لا لون لها وليبس 
هذا القإرر مجرد رفاهة نظريةه إذ تترتب عليه نتائٌح بالغة الأهمية. 
والجوانية إذن هى الميتافيزيقا بما هى التى لا بِذَّ وأن برافقها طريق 
مناسب للتحققءا ولكن جوانية دين بعينه أو بالحرى جوانية برانية 
زعينا قبل إلى التأقم مع هذا الدين بعينه.؟ وتدلف بالتالى فى سبل 
معوجة غريبة عن طبيعة الدينء؛ وتستغرق فى متاهات اللاهرت 
والنفس والشريعةا فى حين تحافظ فى ركد سرها على أصالة 


11/ 


طبيعته و مطلقيتهاء؛ وإلا ما كانت هى ما هى”. 


وتشوب الأوبايات كل متون أديان التوحيده وهى بطبيعتها 
تخصيصية وقصريةنا وتؤثر غالًا فى التأويل؛ وليست هذه هى 
الخال السوية فإن الصيغ الأصولية أو الرموز الأصولية للدين لا 
يشوبها قصر ولا تخصيص بأى طريق كان. 

وقد كانت الصيغة التى وضعها آباء الكيسة جوهرة حقيقية» لقد 
صار الرب إنسائًا حتى يمكن للإسان أن يصبح ربائيّا وهى وحى 
خالص بكل المعايير التى ترفع مقامها إلى قداسة المتونء؛ وهو أم 
قد يبدو غريك» ولكنها احتال 'فاراقليطى' تكررت منه أمثلة وإن 
كانت نادرة فى العالم الترانى بأكله.؛ ومقولة الحلاج “أنا الحق' حالة 
من هذا النوعءا وهى المكاف الصوف للقولة الفيدية (آهام براهماسمى 
نتسعمتسطدظ ستمرطة» بمعنى (إننى بر اهما أى الحق»» وقد أكد الحخلاج 
نفسه على إمكان هذه الاحتالية من الإلحام بعد اكّال نزول القرآن .» 
وهو أ لم يغفره له الصوفيون الآخرون فى زمنه على الأقل. 
وشهادة التوحيد الإسلامية تشاكل ماندالا تاى جى توي فعلى 
سبيل التشبيه يقول الرسول عليه الصلاة والسلام فرك نكما 
حك بد له تضارا يد بَعدى أبدّا كاب الله وَسَْبى )ها ويعبر ذلك 


55 بتجلى ذلك الحفظ على شكل تمسك حرف بالعبادات» وربا فى المغالاة بفرض عقائد 
تنتمى إلى حموم الدين وتميل إلى مذهب من مذاهبه الصورية' ويميل بالتالى إلى القصر 


يل 


عن أسس الميتافيزيقا بشكل لا يحتوى على أية تحديدات إيمانية»ا 
فنستطيع القول بالمعتى الحندوسى أنبا تكاؤع الأوبانيشاد والمائترا 
معاءا ويصدق الاى نفسه على الشهادة الثانية برسالة الرسول عليه 
الصلاة والسلامء؛ وهى بالتالى تستدعى سر فيض الباطن؛ وتصل 
هذا السر بسر التعالى الذى أقرته الشهادة الأولى بشكل تلقائى» إذ 
إنها ذاتها تحتوى عبل معنى 'فيضى"”. 

ولا يقتصر الأعى على صيغ التعبير» فهناك أيضًا تجليات ربانية تشرق 
على الإنسان» ونجد أن المسيح عليه السلام رمن كلى من وجهة نظر 
التطبيق الجوانى يمثل 'الكلمة' ذاتهان ثم إنه يمثل وعى العقل الملهّم 
وكلاهما ينير العقل ويحرر الإرادة»ا وعريم العذراء عليها السلام 
تمثل النفس فى حال لطف القداسة؛ أو هى اللطف بذاته.: وليبس 
هناك تل ربانى إلا وكان مقدرًا فى بنية الكائن الإضسانى الذى حُلق 
على صورة الرب؟ وغاية الجوانية تحقيق صورة الرب فى الإنسانءا 
وقد تحدث 'مااستر إيكهارت' عن لك باطنة ورموز مناسبة يمكن 
أن تعمل كدعامات للوعى العرفانى وقال إنها ليست بأقل أنًا من 
المناسك الشرعية بمعنى الكلمة الصحيح. 

وهكذا أزم القييز بين جوانية قامت يلها على لاهوتية بعينهاءا 


*0 إننا نفسر كمات 'فيضى #معصمصصة و'فيض الباطن أممءممسصة و'فيضية 
كمع معد حسب معناها الإيتيمو لوجى من كامة ومعءصدصصذ بمعنى السكن فى الداخل؛؛ 
وقن جائب التفسين الفلسق الخديق: الصواب يل4ا من السبيتوزا فليس قيض الباطن غوية 
ولا هو نفيًا للتعالى»؟ وليس بطبيعة الخال معرفيّة ذاتية صسحتحةءءزطن: لمعنوه امد هنص. 


يزلا 


وتواصلت مع التوقعات التى تقدمها المصادر الترائية واقكاءا 
وجوانية أخرى نبعت من العناصر الإشكالية فى الدين كا نبعت من 
الطبيعة البسيطة للأشياء ومكن أن يجتمعا مكانة وغاقها ما يمتمعان 
فى الواقع.؛ وحتى تكون أكْر وضوحًا فالجوانية المسيحية قد 
نئأت واقعيّا عند كليمينت السكدرى؛ وأوريجن' وديونيسوس 
الأريوباجى» ومايستر إيكهارت» ناهيك عن بويهم عصطاءه8 
ومدرسته"» ولكثها شرعيًا قبل كل شىء الحقائق الكلية وما 
يناظرها من سلوك ينبع من المذهب والمناسك والأساس 'الظاهرى 
لدعنعه1همعصهمعطام' للسيحية. 

أما فها يتصل بالهرمسية أو الإدريسية» التى تؤدى دورًا مها فى 
جوانيات أديان التوحيد السامية فلا يصح أن يسمح لنا احترام 
بعض الكّاب ولا 'المنجزات الواقعية' بنسيان أن العلوم الحرمسية 
لا بد من تنا وما بحسب قواغد صارمةه وقد أكد الغزاى وغيره 
من حكاء المسلين هذا الأمرءا ولكن الالتزام بذلك المبد! لم يكن 
مكنا فى مناخ من احهية الدينية والزهده ويمكن أن نصادف كيرا 
من حالات سوء التفسيرءا تظهر حتى عند ابن عربى وفى كاب 
'ظوهار' القبالى» التى لا بدَّ أنها ناتجة عن بباكية فاضت على جنانان 
أى حب فاض على العقلء ونجد فى ذلك النطاق ثلاث صيغ أو 


04 ناهيك أيضا عن جوانية ذات أصول قبل مسيحية مثل ال مرمسية وطوائف الحرف 
وطوائف الفرسانءا وتبدو أصولا غير مؤكدة. 


عاتب متقيزة. أولاها التأويل الذى ينبع متناسمًا من ر مز بة معينة»ا 
وثانيتها تأويل يفرض على المعنى ال حرفى رهزية غريبة لا يمكن أن 
يعنيها.؟ وثالئتها تفسير يناقض المعنى بموجب فكرة أن كل كلمة من 
كلمات الله عز وجل حتى ولو كانت سابية الدلالة تتسع لتأواات 
إيجابية»؛ وهو اعتقاد شائع لا بين العلباء لخسب' بل وبين كير من 
الجوانيي نكذلك؛؛ وهو أ يعنى سوء استخدام بالغا للبادئنا ونوعا 
من التحريف التديى. 


ولكن لنعد إلى موضوعناء فلا شك أن الأدفايتا فيدانتا جوانية 
جوهرية وكافية بما هىء؛ ولكمها ليست مكملا جوايّاءه أى ليست 
جوانية قائمة فى منظومة دينية ذات طبيعة انفعالية,؛ وليس هذا للقول 
بأن موقفها فى تدابير الوسائل الروحية فى المندوسية هو موقف 
انقضاك اما تمناورعا واقكا الفيداها الباشة عمد اتات سنا 
وهى تناظر التنسكية الدينية بمعنى أنها قائمة على مفهوم الوجه 
الأقنومىءا وهى بالتالى ثنوية شأنها شأن الروحانيات السامية فى 
تجلياتها العامة. ولكن الفيدانتيين هم أول من أقرّ بأن البهاككية تناظر 
درجة الحقيقة الواحدةا وهى إذن ضرورة جوهرية وهى مشروعة 
للسبب ذاته. 

إن الجوانية الكلية الصحيحة على الفط الأدفايق قد عاشت داكا 
وبالضرورة فى مناخ التوحيد السابى؛ وتدعم هذه الدعوى 
المقولات التالية»؛ أولا لو كان يوجد فىكل مناخ ديق جوانية كهذه 


لهذا 


فذلك لسبب بسيط هو أن طبائع الناس تطليها ف كل أن أع:ذوق 
الحدة فى الذكاء والقدرة على القبيز والتأمل والحاسة المتناسبة مع 
الميتافيزيقا البحتةىه ويسلكون بالتالى الطريق المناظر لطبيعتهم وثاتيًا 
إذا لم تتوفر وثائق مكتوبة تبرهن على الوجود الترانى لذلك العرفان 
فذلك لانها شفاهية التداول» إلى جانب استثناءات ربانية ضرورية 
هى الأخرى بموجب أن العرفان مستقل عن النظام البرانى الذى 
فد كرون فو ذانه أساس هذا العرقاة» وسوق ترق مطر دنه 
العرفانية بالتالى على جوانب لا تتفق مع منظو مة البرانية. 

وليس مما يثير الدهشة إذن أن يكون العرفان هو 'العدو الأول' 
للاهرت أو الفقه. وذلك نظرًا لانفتاحه على العقل المُلهُمءا ويبدو 
من الظاهر أنه يجعل لكلمات الوحى معانى سطحية وهو يساوى من 
الناحية الفقهية 'تقديم العقل على النقل'. وهذا الاضطراب البعيد 
عن الحياد بين العقلانية والعقل الهم أى نمطى شائع» وماؤوالك 
مقولة أفلاطون التوقعية لما ما يبررها فى ذلك الانفعال الديق الذى 
كان له نتائح خطيرة مُقدرة حيث إنه <لا بد أن تأتى العثرات» 
يقول أفلاطون «لا بِدَّ من إعمال كل قوى العقل لنقض من يحاول 
أن يسك بيقين من شأنه تدمير المعرفة» 249 ,:ونطمه5. 

والعقليات التوكلية تدفع بأن العقل البحت يستهدف وينتج 'تكهنات' 
و”أطروحات' وأشياء 'طبيعية تماما'ا و يخلطون معناه بجدلياتٍ أحط 
فلسفة شهدها الإنسان منذ عرف العقلء فى حين أنهم يرون أن 


رذنلا 


الدين سب يقدم 'الحياة الطبيعية' وما 'فوق الطبيعية'. وهذه بداية 
كاملة للدفع بأن الحياة وما فوق الطبيعى لا يتأتيان إلا خارج إطار 
الذكاء؛ وهو ما يعنى فى نهاية الأى إنكار أن الإنسان موهوب 
بالذكاء القادر على تصور المطلقية» بالرغم من أنه فطر عبلى صورة 
الله تقدس وتعالى. 


إن العرفان العقلانى الزائف فى زماننا يبدو كا لو كان ركامًا من 
عداوة اللذعوت للعرفاق فى القرون الأرل+ ولأباق هذا الأقر 
الانتقامى لقضايا قديمة من الخارج فى عالم جاحد لخسب بل ينتج 
فى حضن الكئيسة ذاتهاءه والحق أن هنا غايتين تتلازمان هما ؟ اهة 
العرفان من جهةء' والتعطش إلى التجديد والحاجة إلى التغير من 
جهة أخرى وهذه هى الملا الغطية للابتداع والمغا قن من 
أثرها هو عقلية الغرب الشيطانيةة' فقد تكونت تاك العقلية من 
ربط الغايات الربانية بسوء الطالع وما يمكن وصفه 'بنزعة التجديد 
متعتص ه0172 صصةا مع ربط غير مباشر باليهودية والمشيحانية. 

وعلى كل حال فليست الميتافيزيقا ولا القييز ولا التأمل هى ما 
يفتقر إليه الأوروبيون» ولكمهم يفتقرون إلى الإحساس بالسكون 
والسكية.؛ وإلى تصور مبد! القيومية» أى الوعى 'با محرك الذى لا 
بتحرك'. وتكين 'دنيوية' الغربيين فى مبادرتهم إلى اختراع الر فاهيات»ا 
فالغر بى بشعر دائما بأن عليه أن 'يحرق معبوده'» كا تكمن الفكرة ذاتها 
فى اطراد تغيراتهم الثقافية» فى حين أن 'دنيوية' الشرقيين تكئن فى 


ارفلا 


المبالغة فى انفعالات البدن والنفسء وهو أى سين بما يكق عندما 
5 أن الانفعال بُعَيّهُ على الذكاء بصرف النظر عن اختلافات 
المناخات الإثنية التى ينشأ فيها ذلك الانفعال» وأيّا كانت المواهب 
الطبيعية لقره بغينه أو جماعة بعينا ق التخبير الانفعال. 

وربما تنبت مقولة الافتقار إلى الحس بالقيومية أو الافتقار إلى القيهم 
أو الوظائف السكونية أن هناك افتقارًا مكافتًاً فى العقلية الميتافيز يقية. 
ويصدق هذا على غالبية الناس بشكل نبى بالضرورة» ولك لا ينق 
بأى شكل كان وجود الميتافيزيقية والتأملية.؛ وسوف يكون من 
سوء الادعاء أن نستنتج أن الغرب خالى الوفاض من كل ذلك 
وعليه أن بتع كل شىء من الشرقءا وسوف يكون لنخبة الغرب 
فى ذلك مصلحة ككرى حين تستلهم المذهب الفيداتتى وتقثل بالفكرة 
المر كدية ل'مايا الربانية كنصتوفك صذ دتره]ة'.ا حتى لو لم توجد عند 
مايستر إيكهارت» وبالتالى عند غيره بطبيعة الحال»' ولكن فى النهاية 
نقول إن التعقل الهم لا تعتمد تمامًا على هذه الفكرة التى أثبتتها 
التوماوية والفاشنافيت فيدانتا والتى تقول بشكل إجمالى إن الغرب 
حائز لكل ما هو ضرورى؛ ولك لا بريد أن لسمع شين عن الأمريا 
وق ذلك مأساته وعلياته كا 


قل 


قد يدهش المرء وقد يحرج عند تردد رأى أو ظهور سلوك شائع 
يجافى الذكاء فى الأوساط الدينيةء؛ ولنذى هذا الأعى بلا موارية.» 
فالسبب غير المباشر لتلك الظاهرة هو أن الدين غايته نجاة أكر عدد 
من النفوس وخلاصهم» وليس الحاجة إلى تفسيرات سببية لإرضاء 
صفوة فك ينا وليس لإديخ أن يخاطب: الذكاء بما غو مباشرةنة فرسالة 
الدين تتوجه أصلا إلى الحدس والعاطفة وانخيلة ثم تخضع بعد 
ذلك للإرادة والعقل وبالدرجة التى يتطلبها الخال الإنسانى وتعل 
الناس حقيقة الحق جل وعلاء؛ وتحدثهم عن خلود النفس ومآل 
الإنسانء وتقدم للإفسان طريقًا لنجاة نفسه وخلاصهاء' ولا ترغب 
أن تكون غير ذاتها ولا تريد أن تقدم شيئًا آخر غير نفسها على 
الأقل تصر يا أما تلبييكًا فهى تقدم كل شىء. 

ونقول بطريقة أخرى إن الدين يخاطب مبدئًا بما يمكن أن 'يشحذ' 
همة الإنسان العادى إلى العمل ولا مسوغ فيه إلى مخاطبة الذكاء 
شكل مباشرءة إذ إن الذكاء ليس .هو ما يلق اعلة ى. الاسان 
العادى من الناحية الروحية والأخروية» وهكذا الأعم فى الغالبية 
من الناسء؛ وهكذا 'يعمل؟ الدين كا لو استحال على الذكاء إدراك 
الغاية الروحية منه.ا ومن هنا يتأتى عدم الثقة بها ويتأتى أيضًا شىء 
من العداء تجاه 'الفلاسفة' ومن حذا حذوهم من مدعى الذكاء 


مانا 


'الطبيس'. 

وهناك استثناء معيّن للذكاء يُلاحظ على مستوى المتون؛ ولا يعنى 
ذلك أن المتون تفتقد الذكاء حاشا لله.؛ ولكمها تلجأ شكل عرضى 
لاستخدام مقولات تخاطب الميول الانفعالية أساسّاءه فتتجاهل 
الذكاء نظرًا لقلة نفعه فى تحقيق الغاية من تلك المقولات؛؛' وهذا 
النحو من الساوك الوعظى قائم على مستوى أدنى من مستوى 
الوجى' ويطرد دنؤه حتى يصل إلى إطلاق العنان للانتهازية 
الأخلاقية التى لا تتسق بالضرورة مع الحق القراح' لو اقتصرنا 
من الأعى على أهونهء' ويقوم الذكاء فى المتون أولا على الرمزية 
التى تحتوى على كل ما يمكن أن يحتاجه عقل منفتح» وذلك بفضل 
الأصل الربانى للتون أولا وبفضل الاحتياج إلى الدين وضرورته 
الجوهرية ثائيّا.ه أى إن الله تقدس وتعالى لا يعطى أقل مما وعدا 
ولا دياع غاشاء أن يعط.. 

أما عن الميتافيزيقا البحتة فلسنا بحاجة إلى التذكير بأنها موجودة 
بالضرورة فى العقائد بذاتها فها يتعلق بكليتها الرمزيةءا ولا سبيل لما 
إلى تحقيق كفاءة الخصائص الملوسة لليول الانفعالية على الإنسان 
العادى حتى لو كان قادرًا على استيعاب قدر منهاء؛ فهى مو جهة إلى 
من يتصفى ذكاؤهم بالقييز والتأمل والفاعلية أى القدرة على القييز 
على أساس العقل الهم بين المطلق والنسبى وتمديد ذلك القييز 
غل السفريات السبية. والتامل هو القذرة عل الارضباط بالمرجتوة 


نا 


الأسمى والجوهر الحرء وفاعليته تمثل فى ميله إلى تجاوز القوة إلى 
الفعل أى من يخرج من الجرد إلى الملدوس ومن الذكاء إلى الإرادة»ا 
وليست هذه المنن مفتقدة بالضرورة ف المناخ الدي البرانى بالطبعء 
ولكثها رهينة حدودها بموجب أولوية الجانبين الشكلى والتشريعى 
من الوح ف المناخ الفقهى وتثبيط إلمام العقل اللهّم الباطن الذى 
ويتوجه الدين بخطابه إلى القادرين على الإيمان مباشرة بدءًا من 
الإرادة والمحبة وليس إلى العقل الملهم خسب؛ ويتطلب من الناس 
إِيَانًا وحبًا وعملا.ك وهناك حق تناقضى ف المناخ الترانى هو حق 
التزيدٍ فى التعبير عن التقّء ومن الأفضل أن يعم الباحث بذلك 
مقدمّاءا ورغم أن الترائيين الذين يحبون أن يعتقدوا أن كل ما فى 
التراث متسام”: ينحرفون أحيانًا نتيجة الخلط بين التعصب المذهبى 
والسلفية الاتباعية وبين الاصولية الروحية. 

وعلى أية حال فلا يك القول بأن غالبية الناس ليسوا ميتافيزيقيين 
بالمعنى الصحيح حتى نفسر 'افتقاد الذكاء' فى المناخ الديفءا وما 
يك صضدق ذلك أن .هنال أنامًا سوا غل شىء من اليناف ينا 
ولا على أثر من 'الروحنة' وقد مَنّ الله عليهم بموضوعية كاملة 
أى بذكاء مميز محايد لا يتخثرء وما على المرء إلا أن يقول إن الغالبية 
من الناس أدنى بكر من مجرد ألا يكونوا ميتافيزيقيين» فالحق أن 


0ه يي قال دوق أويلياك ذكل ما هو قوىى هو لنا كعداه كذ أهدم عدا مذعمط الى <. 


1/ 


ذكاءهم ضل م يشبت تاريخ العالم» و>ا تبرهن الدنيويات كافة 
وبكل أشكالما. 


ولعل القارئ قد فهم مما تقدم أننا لا ننوى ادعاء أن عالم الإيمان 
يفتقد الذكاء. ليث إن الإيمان ظاهرة إنسانية أصولية فهى تطمح 
إلى ما هو سمماوى و خالد؛ أما الإيمان البسيط الذى نتحدث عنه هنا 
فليس كالفضائل اللاهوتية ولا كالإبهار الشعائر ى0' والذى يتوق 
إليه المرء بموجب إرادته»ا وليس نتيجة لمفهوم غير متحيز عن طبيعة 
الأشياء.ه وهذا الحد من الفهم القائم على العقل الملهّم لن يسهل 
عليه تخالل قلوب الأغلبية»؛ بافتراض الطبيعة الانفعالية لمعظم من 
يحيا فى 'العصر الحديدى . 

وتضحو وجهات النظر الموغلة فى العقدية بلا رفق إلى تقديم الشكل 
الجزئى على المعنى الكلىء فى سياق اهتام أخلاق يحث عن توسيد 
ذاته فوق الحق وهو أم لا أخلاق فى ذاته ومن قبيل اللامبالاة 
بالمبادئ»ا ويشاكل فهم لون مصباح على أنه النور ذاته بموجب 
إنارته. ويمكن أن نقول بلا مبالغة إن الموغلين فى العقدية أو 
االأشدالة أو النحيو ات الديغة ينطسوان إلى تريباتة الومائل الشاقة 
حق عل التكرك الأخلانية خل المتولاك الماعريقدولا يكق أن 


471 يصبح طريق الروح بلا بنية بدون الإيمانء؛ وما ينتج الشعور بالقدسية هو الإيمان 
بالمعنى الذى استخدمه بولس الرسولى. 


لين 


يكون الخطأ الذى يُعزى إلى الخصم زائقًا أو غير ذلك” ٠‏ فلا بد 
أن تكون لاأخلاقية واقعّاه وغايتها لا بدَّ أن تكن فى مبتدعها 
وتتوحد التحيزات الأخلاقية مع التحيزات العقديةنا ويترادف 
الحقيق والزائف مع الأخلاق والأخلاقية.»ه وهو أم قد يجد 
مبررًا فى ظروف خاصة ولكن ليس فى كل الأحوال. 

وقد قلنا 'يجد مبررًا فى ظروف خاصة' إذ يجدر بالمرء التحوط حتى 
لا يقع فى وزر التطرف العكسى» وواقعة أن بعض الناس يضفون 
رأيًا لاهوييًا دون وجه حق على سبب نفسىءا وخاصة حين يتعلق 
الأى بالمثالب الأخلاقية» لن تغير من واقعة أن كيدا من الفلسفات 
'المبنية على الحسد داوء4 عط؛ ه: عهنك:هءءد' قد انطلقت فى بدايتها من 
مثلبة من النوع نفسه ساعدت على نموها أوضاع عرضية والحق أن 
الأخطاء ما هى إلا مخطئوها ليس إلا. 


وربما سمح لنا المقام أن نطرح استطرادًا على سبيل ضرب المثل قد 
ينبو بنا عن موضوعنا نتيجة طبيعة محتواه التاريخى والعقدى» إلا 
أنه يشير إليه فى سياق محتواه النفسى» فالمزاعم الخلافية المريرة الى 
قامت فى القرن الخامس عن طبيعة المسيح عليه السلام هى أ 
معروف. أما عند الكئيسة فإن الطبيعتين الإنسانية والربانية قدت و حدتا 


اه بع لونم سروك و وبا التو دي 
كفورح ارا واسيياء 


باينا 


فى تجسد «الكلبة التى صارت جسدًا)». وهما أمران منفصلان تام 
عند سطوريوس وتافه 165 حيث قال بأن ميم هى أم عيسى 
عليها السلام وليست أم الربء أما أوطيخا “"وعباءم:ظ فقد تشبث 
بأن المسيح ليس له إلا طبيعة ربانية صرفة لسب! ولم تكن الطبيعة 
البشرية فيه إلا مظهرًا فقطءا وما نريد أن نلفت النظر إليه فى هذا 
الأ ليس المذهبين ذاتها بل الطريقة التى أَدِينَ بها كليها فى روما 
فقد أدان البابا ليو الأول كلا من نسطوريوس وأوطيخا بالبعد عن 
التقوىا وكان ذلك فى موعظته رقم 20571 التى تحدث فيها عن 
'شرور الحراطقة'.ه وعن "جات الذئاب واللصوص' وعن نياتهم 
فى 'قيادة الناس إلى بوار احيم' يعد أن ابعر | أكاكين الشيطاك؟ 
إلى آخره وهذا بمثابة القول بأن الذين لحم رأى لاهوتى غير رأى 
روما ولو على سبيل التق وايّة لا بِنَّ وأنهم جاءوا به من عند 
الغيظان» ولة يكن إلا أن كريوا كونة وأشراكًا له وأهداء 
للرب وللكنيسة. وكل ذلك من قبيل التق واجية وليس أَكْر ولا أقل 
من آراء سطوريوس وأوطيخاء ولكمها بالتأككد ليست ذكية إذا 


4 كان أوطيخا الأدناوى 280-6) دصماه كه دعداعترةه8) من رهبان الب ريسبيتارية,؛ وقد 
ذاع صيته فى مع إفسوس عام 8" لغارّه فى معارضة آراء نسطو ريوس الأنطاى وسضه:»1< 
داءه دق ءه عن طبيعتى المسيح عليه السلام ووصفها بالزندقة» ما خض عنه و صمه هو نفسه 
بالزندقة بعد عشرين عاما من ذلك التاريخ فى 01 فى ممع خلقدونيا. 

وعرف عنه الغلو عن القدرس كرلس السكدرى متعفصءاه مه لتدوه» رغم اتفاقها على 
وحدة الطبيعتين فى المسيح عليه السلام. ثم ذهبا بعد ذلك إلى محو ازدواجيته| مع التحسب 
اللفظى حيال جب التهوين من الجائب الإنسانى فيه عليه السلام. 


كان المرء يعنى بالذكاء معنى التلاؤم مع الحقائق. 

ويمكن أن نساند كلا من الرأيين المتطرفين قيد النظر بشكل نسبىءا 
فالأول أشاد قبه صاحيه بالرب المتعالىه والثانى كان مشتاقً إلى 
الإشادة بربوبية المسيح عليه السلامءا ولا نرى فى ذلك أعءً! شيطايًا 
بحالء؛ فقد تكون هذه الآراء على شىء من التطرف» ولكن ليس 
فيا خيانة والاشطانك ولا بي أن هي أن اخلدفات اللدعوي: 
لم تكن أعمًا ذا قبل القرن الخامس الميلادىا فقد خاطر القديس 
توما الأكوينى بعد ذلك برزمن بإنكار عقيدة ”الحجل بلا دنس؟ات 
وقد أصبح ذلك المفهوم فى القرن العشرين من العقائد الثابتة»ا وقد 
كان نسطوريوس يحتج بأن تعبير 'أم الرب ك2 ع6ملة' لا يمكن 
الدفاع عنه بجدية وأمانة.ه ولا شك أن ذلك التعبير الذى نقبله بناء 
على اختزالية تقوم على منظور نسبى ولكنه كفء فى هبكله لا بدَّ وأن 
«تمخض عن نوع من "التحييد' لمنظور التعالىء' واعتناق هذا المنظور 
هو حق مقدس لنسطو ريوس "لا واختزال إسانية المسيح فى ربوبيته 
عند أصحاب الطبيعة الواحدة للسيح عليه السلام هو إحدى النتائح 
امحتملة إلنظور المسيجى. وشأنها على كل حال هو شأن الأطروحة 
النسطورية من حيث إنها جانبان للسيح عليه السلام. وستطيع كل 
08 تعترف بها بعض الكمائس وأعلنها البابا بيوس التاسع رمميًا فى الغرب عام 804ام. 
الا نرغب فى إثارة الامتعاض ولكن المرء يمكن أن يتحدث عن 'تنصير الرب 
هت كه دمتهوتمدتهءتعات' فى حالة طرح الثالوث كقيقة مطلقة تماما كما فى حالة الببودية 


خين مك أن يدف غن نوين الرب» 


لفين 


منها أن يقوم بذاته فى ظروف خاصة أما عن أصحاب تلك المذاهب 
فلا ندرى ما إذا كانوا قديسين أم ل يكونوا ولكنا ترح أنهم كانوا 
كذلك”. 

ويمكن للرء أن يحتج هنا بأنه لو كان رجل الدين قد تعرض لبدائل 
مفاجئة فلن يصدر عن الروح القدس إلا ما كان معياريًا فى المذهب 
رياني فق أيه اذث تاق الأطروحات المنحرفة ما لم تكن من 
الفيطان؟ وغيب عن ذاك بأنا ”تأ عن الشس' فلا بد من الثييذ 
بك وسوملة القيطان وعديف الفسءة وو أس تقس طببى امنا 
إلا أن هذه الإجابة بقدر نجاحها فى شاف اختلاف حقيق فقد 
فاتها التحسب لعاملين» أولما أن الإلحام الطبيعى عرضة لاستغلال 
العدو لو أن محتوى الإلحام والتعبيرعنه تراخى بين يديه»ا وثانيها أن 
الحالات التى فى عرتبة نسطوريوس وأوطيخا ليست إِلحامًا طبيعيًا 
ببساطة ولا هى شيطانية أصلايا ولكها ما شسميه 'تمطيّا'نا وهو ما 
يعنى أن الإلحام لا يصدر من النيات الفاراقليطية التى تح أشكال 
الرشد الديى كافة ولكله يصدر عن الروح القدس بما هى بالمدى 
الذى يتجلى عنه جوانب معقولة من الحقيقة الروحية أو الربانية. 


وليس قصر النظر الديئى 12ممترص: كتامام 3 الزيغ إلا كا قليل 
الأهمية فى حالات معينةا كا أنه بالغ الأغرية ق الاق أغرئ: 


01 فى حين اختفت كير من هرطقات الماضى فما زالت الكائْس بعد خمسة عشر قرنا من 
الزمان بعد إدانة أصحاب الصراع المذكور على ملة أحدهما نسطوريوس أو أوطيخا. 


ينين 


ولكن المؤكد هو أننا نواجه فيضَائًا منه فى كل الأوساط الديئيةن 
فالإنسان هو الإنسان فىكل أبن وتنتج النتائج نفسها عن الأسباب 
ذاتها فى الظروف المائلة أيّا كانت صيغه أو مراتبه الظاهرة فالبلاهة 
لا تقتصر عل به العقل الفردى» فهناك أيضًا بلاهة مؤسسيةء؛ وهى 
تنتمى بلا شك إلى مرتبة "مفاهم الإضسان'؛ وسوف نتعمد اختيار 
مئال واحد من خارج الإنجيل» فنذى فى هذا السياق "النجاسة' 
التى يشعر بها البراهمى من ظل الشودرا أو الملعونين؛ وسيقول 
الفرسيون المدافعون عن الملة إنه قد تعين عليهم المبالغة فى بعض 
أمور عق تعيش حادق الراك القبولة ماعن الافاهن السيق أت 
زد اهة طبقة البراهما به والحق أن ذلك أ ممكن ولكن النظرية أ 
والمارسة أى آخر» فلا بدّ من التحوط للصيخ التى لا تستطيع النظرية 
أن تتوقعها سلما فيمكن تبرير 'الحرب الوقائية' مثلا بأن الغايات 
تبرر الوسائل» إلا أن الوسائل يمكن أن تُعرّضٌ الغايات للبوار 
فلكل شىء حدودهءا فقد يخاطر المرء بقتل المريض فى حماسه لعلاج 
المرض؟ ولذلك لم يكن نجاح الإسلام فى الحند يبعث على الدهشةنا 
فقد انتشر بالإقناع البسيط كالعدوى ولم يكن للعرب فيه من فضل 
فى الدعوة. 

وتجعلنا تلك الاعتبارات التى تتصل بنوع مخصوص من العبث نفك 
فى البلاهة الإنسانية ذاتهاءة ولا تتعلق البلاهة هنا بالإسان بما هويا 
فليس كل إنسان أبله ولكها تعلق بالأغلبية فى المناخات كافة.؛ فهل 


رذن 


يحكن أن نتصور بلاهة أشد من غضب رجل لأن زوجته أنجبت فتاة 
فى حين أنه كان يشتاق لصبى؟ ولكن هذه سمة مشتركة بين كير من 
التمويو يق نافيا بوحاض فاه وثليرى الاعارانى الاقصادة 
والسياسية لح يدول من طببعة تلك البلاخهة إلى ذكاء أو نبلب وهناك 
كير من الأمثلة المشاكلة التى غدت معتادة' ناهيك عن الفلسفة 
والثقافة عمومًا على مستوى ادعاء أغللا والتى قد صارتث ساحة 
مفضلة لتو البلاهة.؛ ولكن ذلك ينطبق على العالم الحديث لخسبا 
لا على الإنسانية فى جملها. وعلى أية حال فالدين مضطر إلى مخاطبة 
الناس فى كل زمان على ما هم عليهء؛ وليس هناك بدائل»ا وهناك 
سران وراء تلك الحتمية هما سر ال ر حمة وسر العبث. 

ويعتقد بعض الناس أن الدين لا بِدَّ وأن يتلاءم مع 'معاصرينائنا 
ويفتقد ذلك الاعتقاد إلى الإحساس بالتناسب لو اقتصرنا فى الام 
على أقلهء؛ فالدين يخاطب الإشسان بما هو وليس هذا الإنسان أو 
ذاك"ن ولا شلك أننا بحاجة إلى تفسيرات إضافية إذ ظهرت تجارب 
وأخطاء جديدة تستازم مقولاات جديدةنا لكن تفسير الدين أ 
وتفكيكه بدعوى تفسيره أ آخرء؛ وهنا لا بِدَّ أن تعدخل الجوانية 
الجوهرية ولكن بالاتساق مع قانون التثاقل ومع المسار الحرج الذى 
يتجدب أكر قدر من المقاومة,؛ والحاول المفضاة هى الخاول الجديدة 
3 الآنان عا هو يع كل إساج لأدرها غرهعا سند من الأنمان يواست وافعة أن 
الدين يخاطب قطاعا بعينه من الإضسانية موضع اعتراض هناء؛ خاصة وأنه سوف يخسر 


مطلقيته فى ذلك التحديد. 


قن 


الى تقد إلى أسقلة وما عرف ةما هر إلا وطائ برائة 
لجوانية أصبحت بلا فاعلية نتيجة غياب سياقها الأصلى”. 

وتفبب فلات أفكاز عما بيسمى ”عالم الإيمان"» أو لاها النسبية الكلية 
"بايا'ية توثانينا 'وعنية نظن" العارق 4 وتالنا *صقة المعروق': 
وبين الأحن قطعًا مجرد سقو ط فى نسبية متكا ملة دواع داء: لمروء صننا 
وإتكار ال مرطقات الجوهرية التى لا بدَّ أن تدان بلا تحفظ» والحق 
أن الحرطقات النسبية التى تعتبر فعالة فى حدود بعينها هى أعى قائما 
والدين نفسه يمثل هذه الخصيصة بالنسبة إلى الحق الكلى تقدس 
وتعالى؟ وهذا بالضبط ما أمماه البوذيون أوبايا «تردمتب والتى 
تعنى ما يكاد 3 يكون 'خطة روحية صعع عدن 1دءتمامة' وتعنى 
بالألمانية #نعنةومتك أو هى أيضًا 'سراب خلاصى تمه ةمصعلمم 
تنا ومنظور الإيمان وحده لا يستطيع الاعتراف 'بوجهات 
النظر' و'صفة المعروف' دون أن يناقض ذاته.ه كي أنه لن يعترف 
'نسبية؟ الوه الأفتونى أو الزي الخالق .فل هذا المنظون أن 
بكرن عطانا حي ل ققد قرة مك عل بحياتية الربجل العريط: 
والحق أن مفهوم الإيمان لا يعنى بالضرورة سوء فهم مبدثى 


3 ؛إق الاغتر انك مشتروعية كل الآديات أن موي قرط الا يجرى باسم الفلسفة 
النفسية الق تختزل ما يعاق غل الطيين إلى الطبيويا وكالك ففرظ اسفيغاة أغياة 
الأديان وأشباه الروحانية.؛ وهى أعى يبدو أن 'مسكونية' معينة على غير وعى بهن 'فالكلية 
دسعتلددءجندن' ليست "الإنسانية' ولا هى فلسفة اللامبالاة. 

034 وهو أ وعى به من كان فى مرتبة مايستر إيكهارت. 


عازن 


للذكاء لكله يطرح فكرة محدودة عنه .مخض عنها فتح الباب لسوء 
الاستخدام الانفعالى يا حدث فى التوماوية.؛ ويفسر فى الوقت 
ذاته أو يبرهن على ضرورة تعويضية ذات طبيعة جوانية.»؛ وحين 
يُفتقد ذلك البعد يطفو فلاسفة الدنيا على السطح ويجحفون حق 
حضارة كاملة؛ وقد , رنا مقولة أن إعمال العقل عصندهعه»: يكق 
فى غياب التعقل الملهم الخالص دونه 1اء:م1 #دتاطه وعلى الأقل فى 
المستوى المطروح هناءة وما يتجاهله كل العقلانيين تمامًا هو أن العقل 
فى ذلك المستوى لا بِدّ وأن يحتاج إلى معلومة صادرة عن 'السماء' 
أو 'القلب' أى إنها إما أن تصدر من الخارج المتعالى أو من الداخل 
الفيشئن؟ والغالب أن الأول سبب لاثاىنا وهو ما بع أن العرفات 
لا يقوم دون وحى:"نا ونستدل من ذلك على أعى آخر هو أن الوحى 
بطبيعته التى تعد 'كامة' لا يستطيع القيام دون عرفان. 

وتبرر صحة بعض تفاصيل رد فعل العقلانيين موقفهم حيال الدينا 
وهو دليل على تبافته لاعتاده على التفاصيل' حيث إنه يحاول أن 
يستبدل كفرًا غبيًا بإيمان بلا ذكاءء والكفر بالضرورة أشد بلاء من 
الإيمان حيث إنه يفتقد إلى كل ما هو جوهرىء فلا نفع فى معرفة 
منطقية بلا هوادة مثل رصيف جرى ممهد حين يجهل المرء إلى أبن 
يؤدى الطريق' ويكون من الأفضل تجاهل الرصيف والانتباه إلى 


0 من العبث ادعاء أن أفلاطون جاء بكل شىء من ذات نفسه» أو أن شاتكارا شاريا 
كان فك أن سكى عن الأو باتيشادي رغم أن ذلك أعى محتمل من حيث المبدأ. 


إكرنا 


اتجاه غاية الطريقه مما يعنى أن هناك ذكاءً أبله جاهلاً بجهله.؛ وهو 
ليس بالتأكد إلا ذلك الذكاء الآلى البحت الذى يطرحونه بديلا 
عن السذاجة الدينية التى تعر على الأقل غاية مصيرهاءا ومعرفة 
المصير من الناحية الإنسانية ل شى 2 

ورغم ذلك لن نستنتج أن السذاجة الدينية أو البلاهة الدينية فى 
أحوال أخرى هى دائكا ما ستحق الصفح»؛ فق حين أنها محتومة 
بموجب الخبالماءة إلا أنها ليست عل الشاكلة نفسها فى كل تمل 
وهكذا نستطيع أن نعالح شرًا بعينه»ا ولكنا لا نستطيع أن نحو الشر بم 
هويا فهناك تخييل ألاعيب "مايا'؛ أى الوهمء' وهناك آيات السماءنا 
ويشهد على ذلك تاريخ الكنيسة وتاريخ العالما ويجوز أن نلوم 
التقصير ولكن لا يصح الجدل فبا هو 'مُقدر'. 

ويمكن أن يقال الكثير فها يتعلق بالمعرفة والإيمان» أو بالذكاء و الجيّةه 
فنرى على سبيل المثال أن الساميين قد تفوقوا فى الإيمان واحية. 
فى حين أن الآريين قد تفوقوا فى المعرفة والذكاء إلا أن كليها 
بحاجة إلى الآخ فى الغرب على الأقل مثليا جاء فى حكاية 'الأعمى 
والكسيح'7 واطراد الأديان التوحيدية الثلائة كان رهتًا بالعقلية 


7 كانت 'المدرسية' محاولة مبدئية ذات نجاح محدود لإعادة تأهيل الذكاء الفطرىءا 
وكانت النبضة رد فعل دنيوى شيطانى عليها رغم إفلات جنر صغيرة من الأفلاطونية 
والجوانية أو مقاومتهاءء وقد كان فن الباروك تحالفا وحشيًا بين سوء استخدام الذكاء 
والبلاهة لفان عيق تتفل البلاهة بفضل مددها الواسع بنهضة عقيمة,ا وقد برهن 
الباروك على أن 'البلاهة الذكية' أسوأ مائة مرة من البلاهة الساذجة مثل تاثيل العذراء 
الريفية على سبيل المثال. 
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اليونانية.؛ وما زالت أوروبا بحاجة إلى المنة السامية الكامنة فى 
الإيمانء؛ وليست البهاية فى ال ند ولا البوذية التنسكية فى شرق 
آسيا على وعى بهذا البعد الذى يحجى ويخلصا وهو أعين القلب 
أ لاءغهآ-عوء 1" والذى يتسق داك مع المحبة. ويندمج فى 
العرفان فى أعماق كاننا. 

ويلتتى عالم الإيمان بعالم العرفان فى امال» ألا وهو 'جلال الحق؟ 
الذى يصالح كل التناقضات التى يستطيع الإشان تقمصها فى عباءة 
العذواء المقدسة: 


يونا 


تيح لنا حقيقة أن كلا من الاراء الإبمانية والحكمة الخالدة تر جعان 
جوهريًا إلى المرتبة المتعالية ذاتها أن نتناولما دون أن نخرج عن 
هيكل موضوعنا العام وإذا كان هناك فائدة من معاجة آراء مُعرّصَقٍ 
للشكوك حتى على أرضهاء فذلك يرجع ببساطة إلى أن تصحيح 
خطا لن يتم إلا بجلاء الحقيقة.؛ وهذه وسيلة جدلية قائمة فى كير من 
التفاسير المذهبية فى الشرق والغرب على السواءنا وتحفل بها كابات 
الأشاعرة يا تحفل بها مواعظ القديس توما الأكوينىءا وهو ما يعنى 
أننا لا نستحدث أمورًا فى هذا الشأن. 

ونود هنا أن نولى اعتبارًا لمسألة مبدئية» إذ إن أغلب فقهاء الإسلام 
برون أن الله يريد الشرء' وإن لم يكن يريده ما كان له وجود' وإن 
لم يكن يشاء الله به وقد وقع فسينال ذلك من كلية القدرةا لكن الله 
قادر على كل شىءء وأولئك الفقهاء غير مدركين فها يبدو للغايز 
بين "الشر بما هو' و'شر بعينه'»' ولا للهايز بين جوهر الذات الربانية 
والوجه أو الأقنوم الربانى»' فالوجه الربانى كلى القدرة فها يتصل 
بالعام.؟ ولكن ليس فيا يمس جوهريتهن ولا يبأك أن بمنع ما بمليه 
الجوهرء ألا وهو إشعاع التجلى الكونى وما تخض عنه من نتائٌج هى 
التباعد والتفاضل والتضادء ثم ظاهرة الشر فى نهاية الأمرا وهو ما 


إبذرنا 


يعنى القول بأن الله قادر على محو شر بعينه.؛ ولكن ليس الشر بما هو. 
وإذا احتج البعض مع الأشاعرة بأن الله فى تاك ا خالة لن يكون كلى 
القدرة فجبه ,أن ذاك انين اعميفا ًا مشروعا سين اونا ناج 
عن محدودية ميتافيزيقية فى التصور لا تعى بما تجره من مستحيللات'ا 
وليست 'ضعفا' ولا 'قلة حيلة' بالمعنى الإسانى للكلمة""» وثانيها أن 
السؤال فى هذه الحالة سيكون عن أعى مستحيل ميتافيزيقيًا بالنسبة 
إلى الوجه الأقنوى» ذلك أن القدرة الربانية لا تتعدى نطاق 
التجليات الكلية فى العالم لخسب! ولا تمتد إلى الجذور الربانية لتإك 
التجليات» ولا إلى النتائًح المبدئية التى أثمرتها تلك الجذور» مثل 
حالة الشر بما هوء وهناك رأى متزندق خبيث يقول بأن الله لا 
اشاء؟ أن ترتكت المعاضى إذ مها غلينانة ولك فى الواقت :ذاته 
يشاء' لبعض الناس أن يعصوا وإلا لما عصوا“؛ وهو خطأ يتعلق 
بتصور ذاتية الله سبحانه وكلية قدرته جل وعلاء والحق أن الشر 
نابع من مبد! كلية الإمكان يا لو كان 'إمكانية المستحيل' أو 'إمكانية 
تشيئ اللاشىء »ا فعدم الوجود يتالبس بنوع من الوجود على 


57 وقد يمكن إلرء أن يوخ الضعفاء فى حالات معينة على ضعفهما ولكن المرء لا 

يمكن دون عبث أن يلوم النسبى على كونه ليس مطلقاءا فالصيغة الأنطولوجية ليست ثلما 
أخلاقًا. 

0 يقول التعبير المسيحى إن الله يسمح بالشر حتى يكون سببا فى خير أعظم وذلك 
رغم التسليم بأن طرق الرب أ ليست دائما مفهومة لنان وربما كانت مثل تلك التعابير مُى ضية 
أخلاقئا.؛ ولكها ليست كافية عقيّاء؛ ويقول ل الإسلام بأن 'الله يدفع إلى الشر' اع كل 
فعال ولكن بحرمان الإضسان من رحمته وتوفيقه عندما يدير عنه وجهه جل وعلا وتقدس. 


تناقضهاء وذلك بفضل لامحدودية الإمكانات الربانية ولاتناهيهاء» 
ولكن الله لاعكن أن 'يشاء؟ الشر بما هو. 

وفى حين يقول القرآن الحكيم بأن الله سبحانه وتعالى لا يخلف 
الميعاد ولا الوعدء يتشبث بعض المؤولين بفكرة أن الله لا يلتزم تجاه 
الآشاة يا عد وهوس طلا بالسية الهه.ولس نوكا فسان عنا 
يفعل»ا وهم ينسون أن الله سبحانه خلق الإنسان لأنه شاء أن يكون 
فى خلقه مخلوق يببه شيئًا منه تقدس وتعالى وهذا هو معنى خلقه 
على صورتهء؛ ويحطمون صورة الإسان 5 يحطمون صورة الرب 
فى غلوّهم التدينى ومبالغتهم فى وصف الرب إلى حدود العبث)ا 
ثم إن الله تقدس وتبارك لو شاء أععً! فإنه يشاء حسب طبيعتهنا 
وطبيعته ترتفق بحشيئتهها أى إن مشيئته هى التى تنتج من طبيعته وليمس 
العكس» ولا يمكن أن يكون نشطاء 'حقوق الله' تنزه وتعالى غير 
واعين بذلك'' ولكهم لا يستنبطون النتائج الصحيحة منه إذا تعلق 
الأعى بالدفاع عن حرية الله فى المشيئة أو عن تعاليه أو عن جلالهنا 
ونقول إن أولئك النشطاء لا ستحقون اللوم كله بإضفاء استقلالية 
أخلاقية لا محدودة على الله جل وعلاء إلا أن ذلك النوع من 
الاستقلالية مخصوص بالجوهر فها وراء الموجود وهو 'غيب 
الغيب' وليس الموجود الذى يخلق ويشرع ويوفى الجزاءءه وهذا 
الفارق بالضبط هو ما لا يمكن تشريعه أى ما ليس الأقنوم ولا 
وجه الرب» ويحصل ذلك التضارب نتيجة عدم وعى اللاهوتيين 
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بفكرة 'مايا' فلا يميزون بين المراتب الأقنومية فى النظام الربانى وهم 
على شغفهم 'بالتوحيد' بأى تكلفة كانت» ناهيك عن المشبهة الذين 
يضفون على الرب صفات إسانية عمليًا. 

وتتلخص حيرة الدوائر البرانية فى أديان التوحيد فى مقولتهم <لو 
أن الله واحد فلا بِدَّ أن يكون جائرا» هكذا على عواههاء؛ ولا بدَّ 
من ستر الجور البين إما بإعلان القصور أو بالإحالة إلى سر ما 
أو بالتقوى العبثية؛ وإما أن يكون عادلا وفى هذه الحالة تكون 
جوهريته مركمة على الرغم من ساطته وعلى الرغم من عقيدة 
التوحيد ذاتهاء؛ ولا بِدَّ من حجب ذلك التعقيد بالطريقة ذاتهاء؛ ولا 
تننى الو حدانية الباطنة التنوع البرانى فى الوجود الحقيق وهو لازم 
لزوم وجود الدنيا ذاتهاءء والعدل الباطن لا يحول دون مظاهر 
الجورء؛ وهذا المظهر محتوم بموجب تعقد النظام الربانىءا وسبب 
ذلك التعقيد هو الميل إلى التواجدء والحقيقة أن الوجود لا مناص 
يحتوى كل النقائض واللمتشاببات؛؛ وتعقيد النظام الربانى مثال لتنوع 
وتعقيد التباين والانسجام الوجودى؛ هذا من ناحيةء' ومن ناحية 
أخرى فإن تلك النقائض تعكس ذلك التعقيد فى النظام الربانى كل 
بطريقتها وتتزيا بالقناع الذى تصوغه لحا "مايا وهكذا يخوض 
العالم فى مبد! النسبية ويظل الجوهر البحت متحررًا من الدورة 
اكيت وله عي البرابية سناضا من البداة عد الخوهر. اعثر ‏ إلى 
'مايا' الربانية»؛ أى لكل ما تسميه 'ربا'.ا وهنا كانت أسباب عوائقها 
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ودوافع حرجهاءا فالتدين الظاهرى البرانى يجبر على التسليم البسيط 
اخل. 

وعلى كل حال فلو شاء المرء أن يبرهن على وحدانية الوجه 
الأقتوبى فلا بأسءا فهو أى مشروع من منطلق طبيعة الرب بم 
هىءا ولكله سيضطر إلى الاعتراف بالصيغ امختلفة التى تشتمل عليها 
مشيكة آلرب الواتحذ» أى المشيكة القعالة المباقرة والمشيعة غير القعالة 
وغير المباشرةنا وهذا للتمييز بين أن 'يشاء' الرب من خير فورى 
أو متوقعء؛ وما "سمح' به كضرورة مبدئية»ا تنتهى حت إلى 'خير 
أعظم' بما توجبه الطبيعة الربانية. وغاليًا ما تبرب الآليات الكلية 
لتلك *السباحية' من الخيال الإنسانى الذى لا يستوعب إلا تفاصيل 
هامشية سب إلا أنها تُشتَوْعَت بكليتها بإعمال الذكاء وفى هذا 
الكفاية»؛ فالطاقة الفكرية لا تقاس بنوعيتها سب ولكن أيضًا بحدود 
احتياجها إلى تفسيرات منطقية شرط أن تحدد النوعية أبعاد تلك 
اشرو 


إن الله سبحانه هو الذى 'يخلق؟ أغمال الاسان» ولكن إذا كان من 
الخط أن يعتقد المرء أنه هو الذى يعمل فسيكون من الخط أيضًا أن 
يعطين أنة عو الذى سيس شبب القرلة العمل غيل الله نسي" 
فلو أن عمل الإنسان فى الحقيقة عمل ربانى فلا بِدّ أن تكون 'الأنا' 
الإنسانية هى 'الأنا' الربانية» ولو أن الإنسان استطاع أن 'يكسب' 
من الفعل الربانى على الحقيقة يا يقول الأشاعرة فلا بدّ أن 'الكسب' 
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أيضًا بعد إلى "أناه' تنزه وتعالىءة ونود أن تعرف أبن يكن اللنطأ أو 
الخطيئة فى تاك المقولة؟ أفى جور الفعل كا هو المنطق الشائع؟ أم فى 
فكة إننى أنا الفاعل؟ أم هى فكرة 'الكسب' لعملٍ خلقه الله سبحانه 
كا يقول بعض الصوفيين واللاهوتيين؟ ولو كان فى المسألة وهم فهو 
لا يكين فى اقتناعنا بأننا نحن الذين نعمل الأعمال' ولكن فى وجودنا 
ذاته"” والذى يجعلنا غير مسئولين عن أعمالنا أخلاقيّاء فلو كا نحن 
الذق توعد فلل بد أن كرون عن الثم شعل ١ه‏ وحيت إننا وعدن 
فنحن أحرار» وليست أعمالنا هى أعمال الله إلا بمعنى ميتافيزيقءا 
فنحن غير موجودين لأنه هو الموجود لخسب. 

وبتخيل بعض الصوفيين أنه إذا كان الله سبحانه قد وهب الناس 
قناعة أنهم مسئولون عن أعمالحم فليس ذلك بانع لحم من اتهام الله 
سبحانه بخلق خطاياهم» ولكله راجع إلى أنهم وُجدوا واقكاء؛ وأنهم 
مسئولون عن أعمالهم الطيبة والخبيثة.؛ والتى تتصف بالحقيقة أو 
الوهم حسب صفة وجودهم ا نوهنا سلقّاه والوعى الملدوس بأن 
الله هو الفاعل لأعمالنا ميتافيزيقكًا يمكن أن يكون له معنى فقط من 
المنظور الأخلاق والاستقامة الأنطولوجية لأعمالنا"»٠‏ فإن تلك 


08 هناك عبارة لرابعة العدوية تقول ما معناه 'ما من خطيئة أعظم من خطيئة الوجود'نا 
وهناك صيغة أخرى من نفس النوع مؤداها أن الله سبحانه سب هو من له الحق فى قول 
'أنائنا وقد كانت خطيئة إبليس أنه اغتصب لنفسه ذلك الحق. 

0٠١‏ هى مسألة أخلاقية باطنة»ا قد اتسقت مع طبيعة الأمورء؛ وسواء أكانت تتفق أم 
تتعارض مع أخلاقية رسمية أو مؤسسية بعينها. 


1 


الاستقامة أسامًا عى ما يبمنا ولبس 58 5 أن الله هو الذى يعمل 
|عمالناء نإن أسعلة وتقدس ( دعن حين لها ؟ا آنل دعن 
فى قناعتنا بأننا نعمل عملا حرَّاءه وحقًا إن الله تقدس وتعالى هو 
مصدر قدرتنا على التفكير والفعل ؟! أنه مصدر وجودناء؛ ولكله لا 
بمكن أن يكون مسئولا عن أعمالنا الأخلاقية"» وإلا لكا نحن هباءً 
وكان هو جل جلاله الإنسان. 

ومن نافلة القول أن الفعل الربانى هو ذاته للانسان سواء أكان خيرًا 
أم شرًا طالما كانت المسألة هى الفعل بما هوءا وهذا التحفظ يعنى أن 
الأعمال الطيبة تتسق مع اخير الأسمى وهو جوهر تلك الأعمال 
ولك وثائيًا لأنها تطلق العامل الربانى فى النفس لاتساقها مع الخير 
الأسمى» ومع الكال الربانى الذى هو سبب وجود الفعل بما هو. 
ومن هنا جاء خطأ القول بأن الله سبحانه هو الفاعل لأعمالنا دون 
إضافة الدقائق اللازمة ولو أننا قلنا إن «الله أعلل» ونحن نتفكر فى 
المعرفة الميتافيزيقية بما هى وليس بانعكاسها على العقل فقد قلنا 
الحقءا فهذه المعرفة لا تتأتى من ذاتية إضسانية مخصوصة ولكها تتعلق 


0 توالآة الي الى تفوال ل (وَاله لدم وَما تَفملونَ)» الصافات 57 لا تيدف إلى 
إعفاء الإنسان من مسئوليته الأخلاقية عن عمله ولكمها إشارة إلى الاعتادية الأنطولوجية 

بين المخلوقات وبرهان ذلك قائم فى أن القرآن ذاته يأمى وينهى ويعد ويتوعديا وهى 
أموو لا.معنى ها بدون مستولية أخلاقية على الإسان» والقرآن الحككم ببين (إِنَّ الله 
بْضِلُ من يَنَاهُ4 الرعد /! كا أن الكاب المقدس يقول (إن الله قد أقسى قلب فرعون» 
ويقول القرآن (وَمَا طَّهُم الله وَلكن كانثُوا أنْفْسَهُمْ يَْلِونَ) النحل **.؛ وهناك كثير من 
التعابير من النوع ذاته. 
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'بالروح القدس'' وهى ما يصلنا بالنظام الربانى دون أن نصبح 
أربابًا؟ ولن يكون الإنسان إنسانًا بدون هذه المعرفة أو افتراضهاء 
فالإسان بطبيعته محكوم عليه بما يفوق طبيعته. 

خا ايا 


(فإذن هو برحم من يشاء ويقسى من يشاءء' /افستقول لى لماذا يلوم 
بعدءا لأن من يقاوم مشيئتهءا 9ابل من أنت أيها الإنسان الذى تجاوب 
الله ألعل الجبلة تقول لجابلها لماذا صنعتنى هكذاءا ”أم ليس للخزاف 
ساظاة عل الطيق أن يصنع من كّلة واحدة إناءً للكوامة وآخر 
للهوان» رسالة إلى أهل رومية 9: 7-18 "اها وتعبر هذه الآيات 
الإنجيلية للقديس بولس عن فكة قائمة فى الإسلام أيضّاءه فله تعالى 
الحق جميعًا لا لأنه قدوس أو لأنه الخير الأسبى فسب؛» بل لأنه 
كلى القدرة»؛ وهذه مقولة فائح منتصر لا مقولة مإك حكيم'"'.' وهو 
ما قد يغلق الجدل فى الموضوع من الظاهر» ولكنه لن يفسر شيئًا من 
منظور الميتافيزيقاها وهذا بالتحديد ما لم بيرغب القدس بولس فى 
تناو له.؛ ولو أننا تأملنا فى عمق الموضوع فيمكن الإجابة بأن الإنسان 
مفطور على الحاجة إلى تفسير منطق سببىءا وهو احتياج من منن 
الله تعالى على جبلته.ا وهو أكْر من ذلك كان آتيا ولا بِدَّ بالنظر 


7" ( يالتحريفكم. هل يحسب الجابل كالطين حتى يقول المصنوع عن صانعه لم يصنعنى'ا 
أو تقول الجبلة عن جابلها لم يفهم». إشعيا 15 ١1:‏ ' 
*304 ذلك على مستوى تاريخ المقدسات بالطبع إلا أن السيكو لوجية المطروحة تحتفظ 


ول 


إلى السؤال الذئ نحاولة الآنة ولأ شى أن السؤال السيط لا 
يطرح دائْحًا على سبيل 'النزاع'. وتجاهل رسول المسيح لاحتياجنا 
إلى تفسير له معقولية عامة يعنى أن نيته قد اتجهت إلى جب تعقيد 
النظام الربانى حتى ينقذ الصورة التشبيهية للرب التوحيدى» ولكن 
التجاهل على مستوى أعمق يتناول قطع الطريق على أسئلة بلهاء من 
قبيل لماذا كانت إمكانية معينة أم| مكا:"؟ 

وهل أياسال فالعر.ى مهد بول الوسوق شبروري للج غبد 
الرب ق أواق الغضبه. وهى الخلوقات الق كدر علبيا العذاب:ة 
وهى ظاهرة فى الوجود حتى يتجلى للعقل مظهر الانتقام أو العدالة 
الربانيقه ويعئ هذا أن الخطينة الى سوف لحن العقاب أو 
الخلل الذى يستوجب الإصلاح هو الجانب السلبى المكثل» أو 
الدعامة المغروسة فى العالم لثال الربانى الحر والذى لن يشع دون 
حدوث إمكانات سلبية لأسباب عرضية»؛ وهى متضمنة بالضرورة 
فى لا نبائية المبد| الأسمى.؟ ولكن ما زال أمامنا أ نعتبر فيه هو أن 
الإضسان سليم الطوية لن يحم بأن يسأل الله جل جلاله لماذا خلقتنى 
تقمًا أمينا؟ كي لن يحلل خاطئ عتيد أن سأله جل شأنه لماذا جعاتنى 
هكذا؟ ولن يكون لهذا السؤال معنى إلا فى المواقف التى لا علاج 
لماءه وليست حالة أن يكون المرء خاطيًا هى التى لا علاج لما ولكن 
ما لا علاج له هو تعمد الخطإنا ومن ثم الكيْر وشهوة الخطيئة. ولا 


4 الملحوظة ذاتها تصح على التعبير القرآنى ( ملق مَا شاغ6. 
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يستطيع أحد أن يت أن الإنسان يفعل ما يحلو ه. وهذا بالتأكد 
لا يننى حق المخاطئ فى توجيه السؤاله ولكله يحرمه الحق فى العذر 
الأخلاق إذ إنه يريد أن يكون ما هو عليه لحسب. 

وتحل الميتافيزيقا إشكالية القدر المحتوم بمذهب كلية الإمكانءا 
فكل ما هو ممكن هو 'نظير ذاته' و'بريد' أن يكون ما هو على 
المستوى الانطولوجى والمبدنى”" وليس الاقنوم الربانى الذى يخلق 
وشرع هو الدى #شاء؟ بالفر فهو بساطة بل إلى الويعوه كل 
الإمكانات المتنوعة والتى تبعث على التنوعءا صادرة من الجوهر 
ار كل القدرقة والذى غو منه أول الأقانيم أو الأومكدراتريا 
إلى دنيانان؛ أما عن الإفسان فنستطيع القول بأن 'اللعنة' هى الجانب 
السلبى للشخص الموغل فى الا نحراف! وهو الذى يتصف جوهره 
بالخطيئة.؛ والجانب الإيجابى هو الخطيئة ذاتها والتى تشاء بالشر بكل 
ما فيهاءه وهذا الشخص يدين' نفسه بنفسهء فى حين تؤدى الخطيئة 
العرضية إلى 'المطهّر' وهى برانية الجوهر الفردى". ولنلاحظ 
هوام يعبر غبه القرآن التكم 3 أو أن لى 2 قأكرة ين الشُبزى) الرس 42 
7 م يستقر اللاهوت المسيجى على مسألة المصير المحتوم» ليس بذاته بل من حيث نوايا 
الله جل وعلا وتقدسه فالبعض يقول بانقطاعها عن استحقاق الثوابء' وغيرهم يقول 
بأمووى قايفة بدرجة أو أعرى .من الرأى نفسهيا وعلى الأقل فى عض الخالات'ا ولكن 
القدس أوغسطين والقديس توما اللذين سادت آراؤهما فى نهاية الأم كان كلاهما على 
الرأى الأوله والكاثوليك يُقرّعون البروتستانت على إيمانهم بخلاصهما وهذا إلى جانب 
واقعة أن معظم الكائوليك الذين ليسوا على شىء من فقه الدين لا سبيل أمامهم إلا ذلك 
الإيمان نفسهء وهو أعى يتعلق بالطريقة أكْر من تعلقه بالمذهب وهو ما يجعله أشبه باليقين 
ذاندوع الأميد الوذه شك عيبب 
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أن 'الخطيئة الأخلاقية' لا تكئن فى الفعل سب ولكها تكئن فى 
الشخصانية» وبالتالى فى الجوهرء؛ وهو ما يعنى أن الفعل ذاته إما 
حادث بشكل عرّضى» والواقعة العابرة لا يمكن أن تؤدى إلى نتائح 
سرمدية» أو هو حادث نتيجة ميل جوهرى فى النفس سواء أكانت 
من قشرة المرء أم من لبابه؛ وحيغا يحسّنُ المرء من صفاته فإن الله 
برحم ويغفرها والله تنزه وتعالى يغفر الخطايا التى اختفت جذورها 
من النفس والخطيئة الماضية التى لن يعاودها المرء هى خطيئة 
مغفورة» ولكن المرء لا بِنَّ أن تحمل جزاء الخطايا القديمة التى يحتمل 
أن تتكورء ولا ضرورة للقول بأن ما نحن بصدده هنا ليس ما يظهر 
على السطح عظيئة من حيث الشكل ولكن ما هو خطيئة بموجب ثم 
باطنى؛ إذ إن قيمة الفعل الظاهر كامنة فى النية احخفية منه. 


ويقول سيدنا المسيح عليه السلام بحتمية المصير المقدرءا كا يقول 
القران بالشىء نفسه فى الايات عن 'الكاب المبين' وعن "اللوح 
امحفوظ' الذى قُدّرَت فيهكل الوقائع لكان أو اناري كل ها مك 
عله وكل ما سوق شتؤي هذا لكاي الريا ل ابسن الآ عدا 
كلية القدرة وكلية الإمكان الربانى على مراتب مختلفة»' فأولا هو 
اللانهائى ذاته والذى يتمى إلى الجوهر الحر أو ما قبل الوجودا 
والذى لا مناص من تسليم الجوهر المقيد بما يمليهنا وهو الأقنوم 
الخالق فى الوجود وما تلاهه وثائيًا هو اللانهانى بموجب اتقمائه إلى 
'الوجود ا وهر فى هذه إثالة كله الاسوالات لذ فى امشو 


ذل 


المبدثئى والاحتالى لخسب ولكن من حيث مستوى المثال ومستوى 
التصور كذلك» وثالثًا هو لا محدودية الوجود وهو كلية القدرة 
التى تتجلى فتجاوا أو هو الكلمة تنعكس لتتردد فى العالم والإمكانيات 
وقذ 85 سلمًا أن اخالق قايل ا عليه الجوهر البرية بولك لا 
يمكن أن يشاء بالشرور بشكل إيجابى ظاهرها بل 'شاء' بموجب طبيعة 
المشيئة الجوهرية أن 'بتحقق المصير المقدور'؛ ويصوغ الصيغ التى 
تتجل عنها وهناك سر آخي فى نسبية بعض إمكانات “الكّاب' ألا 
وهى الأمور الى لا بد أن تؤخذ عل إطلاقها والأمور الأغرى 
التى لا تؤخذ كذلك. على الأقل فها يتعلق بصيغها التى قد تتنوع 
شكلا ومقامّاء وإلا أصبح الدعاء لا نفع فيه.؛ ولفقدت دعوات 
المسللين فى شهر رمضان معناها بآن يغير الله ما قدره من شر فى 
اللوح المحفوظ إلى خير فالله مالك الماك حر فى ملكه.' وهو ما يعنى 
أن هناك هامشًا من الحرية حتى فى ثبوت المصائر. 


ونقيضًا لما يقول به نشطاء كلية القدرة مطلقّاء الذين يفسرون كل 
شىء بالقدرة الربانية خسبءا يبدو يه لا يفهمون أن كلية القدرة 
ازيائية لا ايت نمع كلبة الإمكان الجرهرية» .دكي الفندره لبي 
باعتبارها صفة الموجود الخالق المصورا وتدخل فى نطاق مايا" 
الربانية؛ وبيدها كل أمور التجلى للإمكانات العلوية.؛ ولكن 
الإمكانات العلوية بطبيعة اتمائها إلى المطلق تراوغ منظور التشريع 


الأنظواويى لكلة القدرة مظاقا .واازرن اللرممر لاله الصو 
له كامل القدرة على تصريف شر بعينه أيّا كانء' ولكن ليس تعديل 
مبدإ ضرورة وجود الشر بما هو" ولا على أن يجعل المطلق الأسمى 
لبس مطلفًا تاكاه ولا على أن يجعل اللانهانى محدودًا بعض الشىءنا 
ولا أن يجعل العالم على غير ما هو العالمن ولا ألا يكون الله هو 
الله تقدس وتعالىء؛ <9! فقال أجيز كل جودتى قدامك» وأنادى 
باسم الرب قدامك» وأترأف على من أترأف وأرحم من أرحم» 
الخروج 8# : 19-18 ذلك أن الأشياء والمخلوقات هى على ما هى 
غابه عست إمكاناا ولأ مناض من أن يكو وه الله الذدى بده 
حى | مرخ انها زه حصو لاني مره الس 

وهناك اعتاد متبادل بين الشخصية الإشانية والصفات الربانية 
أو الوجه الأقنوبى من وجهة نظر الحق الكلى من واقع أن كلييا 
منجذر فى 'مايا'»؛ والبرانيون على خطا منطق ولكهم لا يملكون له 
دفعًا حين يضفون خصائص الحق المطلق على 'مايا' الربانية.؛ وقد 
كان نتيجة ذلك كله أنسنة صورة الله مطلقًا وجعله جل شأنه مستغلقًا 
على فهم إنسان بدرجة أشد من استغلاقه على فهم إنسان آخر فلا 
مناص بموجب تناقضه| من أن ترتفق صورة الله كلى الع مع صورة 
لا شلك أننا قد أشرنا إلى هذه الملحوظة أكثْر من مرة بموجب صعوبة الموضوع 
ووفرة الأطروحات المذهبية»؛ وربما عاودنا ذلك فها يلء؛ ولكن يصعب تذى كل أحدائها 


الق عرقيت.هوسياقاتها ال تر اوعدت هابيق الأمور المذهبية واغتوى الفكل يا ها اندم 
الأصعب مقاومة الإغراء الفكرى البحت لتعريف ما يحتاج إلى وضوح بدقة وجلاء. 


للعلا 


الإنسان الذى لا يعلم إلعرفة من مصدر غير الحسءا وهو محبوس فى 
حدود التدين البعيد عن الذكاء بموجب مقولات أخلاقية المنشا. 
ثم إن الحاجة المشروعة للتفسير السببى المنطق عند الإنسان الواعى 
أمى والنهم إلى حب الاستطلاع الدنيوى عند الشكاك أمن آخ. 
ومن ناحيتنا نرفض الإجابة عن أسئلة الصنف الثانى إلا جرد 
الأشارة إلى عملال الله وشقار الاإسان: وهو عا يقدى إلى أن 
تفرد الروح الغارقة فى البرانية والفكّالة بها ولن ترضى مطلفًاء؛ ولا 
هى حتى تهت بأن ترضىء ويشهد الإنجيل والقرآن أن قداى الشرق 
الأوسط كانوا كلا واحدا' ولكن لا مندوحة عن تميزهم بأ 
دنيوى داثم التحول والقرد.؛ وهو ما يبرر مقولات كلية القدرة كا 
ترددي 3 الخون القديية 


أما نشطاء منطق الطاعة فيقولون بأن الإنسان 'عبد' بلا شروط كا 
أن الله 'رب' بلا شروط» وذكاء الإنسان من هذا المنظور لا نفع له 
إلا فى الانتباه لتعاليم الوجى حتى يعم ما قاله الله سبحانه عن الخير 
والشرء؛ وليس لفهم اير والشر بذاتيها وبما يتسق مع طبيعته جل 
وعلا. والغلو فى التدين الذى يضئ المطلقية على أمى نسبى ومشروط 
بالضرورة ألا وهو الطاعة يجعل المرء لا بشعر بالعبث حين يقول إن 
الله حكيم رحيمنا ويقول فى العبارة ذاتها إن الله يفعل ما يشاء ما لو 
كان طاغية تنزه وتعالى يقرر بموجب حريته كله الحكمة وغاية ال رحمة. 
وقد نتج عن المبالغة فى ذلك أنشروبولوجية 'عبودية' لا عن اجيم 
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ولكن عن مخاطر الوقوع فيبا.ه وهى مخاطر قد يقع فيها أكْر الناس 
تديئا.؟ ناهيك عن الا نحراف المكْف الملازم لما فى معنى دافع الأمل 
فى المغفرة وال رحمة الربانية.؛ ولا شك أن منظور ال رحمة يعيد 
التوازن للنظرية الأخروية ككل ولكه لا يستطيع أن يبحو آثار التزيد 
فى المنظور المناقضء ولا أن يتحسب لعدم التلاؤم فى الأطرو حتين' 
ويقول الغزالى 'إن الله قد خلق الخطاة حتى يغفر لحم" ويقول على 
بن أبى طالب كم الله وجهه عن الأعى نفسه ما معناه 'إن اليأس 
من المغفرة إثم أكر من كل الآثام مجتمعة'»' ولا يمكن أيضًا لرجال 
بلغوا القداسة التى بلغها أبو بكو وعمر رضى الله عنها بفرض حمة 
السند أن يأسوا على مولدهم الإنسانى فى الدنيا رهبة الحساب فى 
الآخرة ولا يجتمع فى مذهب واحد شيخ سعد بأنه إن يقضى فى 
جهنم سوى ألف عام لخسب'ا ويعظ فى الوقت نفسه بأن الله يقبل 
توبة المؤمن حتى لو بلغت آثامه عنان الساءء؟ ى يلق فى وجوهنا 
بتهديدات أخروية تصيب بالقنوط عمليّاه ويحضنا على الاسقتاع 
'الحلال' بمباح الحياة التى لم يترك لنا شيئًا منها على حاله. 

أما عن إضفاء صفة 'الطاعة' قصرًا على طبيعة الإنسانء وإلى المدى 
الذى يبلغ مصادرة صلاحيته للحياة كاسانء فنقول أولا إن الإنسان 
لا بنّ وأن يطبع عندما يتعلق الأى بقبول المصير»ا أو قبول عقيدة 
انيدو نقهوية ق أول أعرهايا اله آنا مشهونة ره عقائك 
أصولية أخرى؛ أو حينا يتعين عليه الخضوع لقانون أو قاعدةا 
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إلا أنه لا بطيع عندما يلاحظ اختلاقًا بين أمى وآخي أو أن يشف 
أن اثنين واثنين لا يساويان أربعة. والمقولة الجاسمة فى هذا الشأن 
قبي أن الإضشان الذى ستطيع أن يذوك ما بوواء الرضوة برهن 
غل أنه لا عمكن أن بكرن 'عيدا" فى كل أحوالاية وان فيد أمتا 
سمح له ألا يختزل نشاطه الروحى إلى الطاعة لخسب؛ وهذا هو 
ما يعبر عنه اصطلاح 'خليفة ' الذى أضفاه عليه القرآن» كا أن 
الآبة الكويمة التى تقول ( قَنْقَحْنَا فيد من رُوحتا) الأنبياء 31 تببه 
الحق فى المشاركة الحقة فى الروح الربانية.؛ وهو أ يتعلق بعموم 
ظاهرة العبادة الإنسانية»' والتى لا تقبل طبيعة؛ على الخضوع» لا 
تصلح إلا لاستعباد البشر سب" فروح الإنسان مفطورة على 
الموضوعية بالضرورة»' وهو قادر على تخطى حدود ذاتيته نتيجة 
قدرته على معرفة ما وراء الوجودا ومن ثم يتعالى بوعيه إلى مجال 
الخلق والوجى والشريعة وبعقله الهم وتأمله فى 'أناه' كعين ربانى 
للذات العلية. 

وتسمح لنا الملحوظة الأخيرة بذك أن الذات الباطنة تشتمل على 
انعكاس لكل من الواجد وما وراء الوجود» ولكى نتعالى على 
تق "الواحد* ريه الرغي الكاق الملنوين ها 'وراء السرواب 
4 مثال آخى على ما بمكن أن نسميه 'الك امة الإنسانية' دون أن نسىء استخدام اللغة هو 
اصطلاح 'خليل الله' الذى أطلقه الإسلام على إبراهيم عليه السلام»ا وحيئا يتحدث المسيح 


عن أبانا الذى فى السموات فذلك للإشارة إلى أن الإنسان إذا كان 'عبدا' من ناحية فهو 
أيضا 'ابن' و'وريث' من نواج أخرى. 
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وهو وعى بالغ الندرة كا أنه موحدٌ بدرجة ماء' فلا بِدَّ أن نتعالى 
على الناموس الصادر عن 'الواجد الموحى المشرع'' ليس بإتكار 
شريعته جل شأنه ولكن بتفهم حدودها الشكلية". ومن المناسب أن 
نؤكد هنا أن الذات الباطنة متعالية بالنسبة إلى ”الأنا' الربانية الواجدة 
وإلا لكانت أنا الإنسان' ربانية.» فى حين أن إدراك مبدإ التعالى 
موضوعيًا مستبطُ,ٌ فى كل ما وجده وإلا لما كان هناك وجودءا وكا 
أن الذات لا تكف عن الفيض والبطون فهى لا تكن أيضا عن 
قابليتها للفهم نظرا لتعاليبا.ء وكذلك يفعل المبدأ الموضوعى بموجب 
ل 


57 
وما لا يعلله المنحازون إلى الحتمية المطلقة هو أنهم يتكرون الغايات 
الثانوية لصالح غاية وحيدة باعترافهم بها وإإحافهم بما عداهاءا وهم 
بالتالى يخاطرون بسلامة فكرة 'حرية المشيئة الربانية'» إذ إن عالما بلا 
عزية يفتقد الغاية الجديرة يد ولا عكم أن يخلقة "رب ب المشيعةايا 
إن قوة الغائية فى الكائنات والأشياء تشهد على القوة الواحدة ولا 
تنفيها»ا وحرية الإنسان شهادة على حرية الرب من ناحية أن الإنسان 
عمف لخي أعناله لأن امد قدس وعاك حر .ولس الكرخ ممه 
084 يرجع كون الشريعة الموسوية عند المسيح عليه السلام ثم عند بولس الرسولى إلى 
ذلك السرءا وهو كون الحرف الذى يقتلءا والذى جاء من عند الروح التى تهب الحياة 
ولنلاحظ أن نوايا المسيح عليه السلام وراء تلك النقلة من الشكل إلى الجوهر لم تكن 


'هدم' الناموس بل 'إقامته'. وكون المسيحية قد صارت بدورها ناموسا يرجع إلى بعد 
عندق قاهاء 
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من التروس فهو سرٌّ حنٌّ؛ والقول بعكس ذلك بمثابة إنكار فيض 
الباطن الناشئ عن التعالى.؛ فالعمل المهتاج على أساس وجود 
الثنائية المطلقة 'الرب والعبد' ثم القول بالرب لغخسب هو أس من 
قبيل التناقض. 

زد على ذلك أن الرب الذى يأى بالطاعة لا بِدّ ه أن يطيع بدوره 
ما اخى لو جاز التعبيرء فإن الرب المطيع وهو ابارا عند الفيدانتيين 
ليس ربًا أممىءا وهو مُتضمن أساسصًا فى 'مايا'» أما الإله الذى لا يطيع 
إلا طبيعته فلن يأى بالطاعة»' وهذه هى الربوبية الأسمى بارامااتماء 
أو الجوهر الذى لا يمكن وصفه نيرجونا» ولا مجال للقول بأن 
الرب يمكن أن يطيع غير طبيعته أو جوهره علا وتقدس ولا يمكن 
أن بطيع أمءً| خارج ذاته سبحانه. 

أو بقول آخى إن الجوهر الربانى الحر هو فيا وراء الخير والشرا 
وهو لينن حاورا ولا واغظا» ولكن التشخص الزياق أو الوعتة 
الاقنوبى يحاور ويعظ ويحب الخير الاسمى ويطالبنا بحبه؟ فالله 
الذى هو 'الخير الأسمى' ويحب الخير ويأى به هو»فيا وراء الخير 
والشر» كا أنه لن بأمى بشىء ولن ينهى عن شىء". 

فبدلا من الفول باستخالة أن يريد الري الشريا وهو سبحائة الخير 
الأسمى الذى يحرم الشر على عبادهن' يفضل نشطاء كلية القدرة القول 


2 هذه اللامبالاة بالخير والشر تتبدى فى الفكة المندوسية 'ليلا' بمعنى اخايلة الربانية 
مانا وبياء 
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بانتححالة وجوه الأقياء الى ال بريد انه كل القدزة ا جما ا 
فيها ما هو شر وهم قد مخّصوا بذلك الجوهر الإلحى الحر الذى لا 
يمكن وصفه من ناحيةء' ومن ناحية أخرى سلبوا الأقنوم من أبعاده 
الإضشانية» أى الأبعاد التى بمكن الاأسان أن ستوعبها. 


إن اللغز الأعظم من منظور الإنسان ليس اذا كان الشر بما هو 
مكنا ولكن ما هو معنى إمكانية حدوث شر بعينهيا فالشر مفهوم 
بشكل تجريدى وليس بشكل ملبوس» ذلك فها عدا بعض النوعيات 
الواضحة منطقيا” فى حين يمكن أن يفهم الخير بكل أشكاله بشكل 
ملبوسها أى إن إمكانيته وضرورته يمكن فهمه| بلا صعوبة. والحق 
أن سر العبث بكليته يكمن فى الشرء والعبث ملازم لما لا يفهمنا ولا 
حيلة لنا فى هذه الخحالة إلا الرجوع إلى فكرة كلية الإمكان» ولكنا 
ننتقل إلى التجر يد آنل من الناحية الظاهرية لا من حيث العقل الملهم 
ولام يخ اللأمل فيد كية الإنكان أ وغتوةه أرق آخن. 

ولنعيّن مرة أخرى أن الشر يصبح غير مفهوم بالدرجة التى يصبح 
فيها مخصصّاءا فإمكانية القبح على سبيل التخصيص أ مفهوم 
ولكن أسباب قبح معين سواء أكان عضويًا أم أخلاقيًا ليست 
أعءًا ثابكًا إلا أنها تفسر تيارًا معيئًا ألا وهو الإمكانية والضرورة 


41 لا يصح أن نسى أن هناك شرورا معينة مثل الكوارث الطبيعية ليست شرا بذاتها إذ 
إن العناصر التى تثيرها خّرة.؛ والحق أن الخراب الذى .تمخض عنها فى المستوى الإنسانى 
لا يعبر عن خير الإضسان ولكنه ليس شرا بطبيعته. 
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والسبب اللملبوس وليس المبدنئى هو لا محدودية الإمكان التى تحقق 
فى الواقع إمكانيات فوق طبيعية تُعين على مخالفة المستحيلات» فا 
لا تستطيع الإمكانية تحقيقه فى الأمور بما هى فإنها تحققه على الأقل 
مظهريًا حتى با مخاطرة بالوقوع فى العبث أنطولوجيّاء فليس هناك 
'مستحيل' فى ذلك المستوى بما فيه أقل ”البدائل' شأنًا للاستحالة. 

وأحد مفاتيح لغز الشر بوجه عام هو الجبرية الكونية من حيث 
الأشكال» فلا يتوقف الأى حول مجرد الاختلاف ولكله يجر 
إمكانية التعارض الفعالة باتساقه مع مستوى التخثر الشكتى ذاته. وقد 
قبل إن سقوط آدم قد ترتب عليه سقوط اخلوقات الأرضية كافةن 
وقد جسد ذلك السقوط التعارض فى العالم على شكل الصراع 
والطفد ولذلك كان الشر هو انان من الاحساةء وأسيانا ها 
يترافق مع مبالغة فى الصواب مثليا يتبدى فى حالة الانتقام العادل 


الذى تجاوز حدوده. 
ايا 


بعد النظرية الأشعرية مثالا الاهوت المطبعينءا وهى تتكر جوهريًا 
أن الله سبحانه يأى بال خير وينهى عن الشرءا وتؤكد ظاهريّاءه على 
العكس من إنكارها اذو هري أذ اطي هر ماران يد الله تال 
والشر هو ما ينهى عنهء' وإذا كان الخال كذلك فليس هناك مبرر 
الأ أو التيى أي كات فإن الدسيخاته لا يان عن أجل الأس ولا 
ينهى من أجل النبى بأككْر ما يسمح من أجل السماح -سب؛ والفكرة 
الأشعرية أن الله 'يخلق' الشر والخير هى فكرة تفتقد الكفاءة على 


لياع 


أقل تقديرء إذ إن أسباب الخير وبالتالى القايز بين الخير والشر لا 
تكئن فى فعل اعتباطى لذات ربانية مصطبغة بالنسبية أو 'مايا'»ا ولكنها 
تكن فى طبيعة الرب وجوهره الحرء والقرآن الحكيم يقول بأن الله 
سبحانه 59 عَلَ لَفْسِهِ الوخمة...»الأنعام 'انه ويقول جل ثأنه 
(وَكَانَ ما عَََّا تضْدُ المونينَ...)الروم 47 ولا يقول القرآن 
إن الله 'خلق' الرحمة ونقيضها أو غيابها مكّاءك ودون أن يتيسر 
لأحد فهم محتوى تلك 'المخلوقات'»' ودون أن يفقه أحد شيئًا أبعد 
من التعاليم الربانية اللفظية.» ويجوز الدفع بأن كل ذلك يُعزى إلى 
استراتيجية لاهوتيةء والواقع أن الأعى فى ذهن اللاهوتى لم يربُ 
عن رغبته فى توككد أن 'الله' بضع حدود كل شىءلا ولا شىء يضع 
له جل شأنه حدودًا إلا أنه كان بمكن القول بأن الله تعاللى يأعى بما 
يتسق مع طبيعته أو ما يباركه وهو اخير الأسمى» وهو ما نستطيع 
أن تقهمه بالنفك فى الخلق.؛ قاثنان وائنان يساويان أربعة لا لأن الله 
'شاء' أن تكو ن كذلك١‏ ولكن لأنها نابعة من جوهره الحر''نا وهو 
إذلك شاءبيا الاشسازي ععى أنه خبعلها سه عتذه بعد أن وعبه 
الذكاءء؛ ويشاء الله أن يشارك الإنسان فى طبيعته لأنه الخير الأسمى 
وليمس لأى سيب اعون 

يكن أواقير'ق هذا العيده إن أن الله تقدس وتعالى 'ملتزم' 


04 ولهمذا تعنى كامة 'حق' كلا من 'الصدق' و'الحق'' وهما من أسمائه الحسنى جل 
جلاله. 
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بطبيعته بموجب بديبية أن الأسباب المعينة تؤدى إلى نتاٌح معينة إلا 
أنه حى فى اختيار الصيغة التى يعمل بها من ناحية وشروط انطباق 
هذه الصيغة من ناحية أخرىء والاختيار نابع من لانهائية الإمكان» 
فى حين أن معنى الاختيار ينبع من مطلقيته عز وجلءا ونؤكدكذاك 
على أن الحرية تكن فى الاختيار لا فى نتائح ذلك الاختيار»ا وأن 
الاستخدام الصحيح للحرية يفترض المعرفة بما يعنيه اختيارناه وهذا 
يصدق حتى على الرب؛ ويعنى أن كلية قدرته سبحانه أى حريته 
تعنى المقدرة على إحداث استثناءات إمجازية 'تثبت القاعدة ا فى 
حين أن الإنسان الذى اختار بلّورة لا يستطيع أن يختار ألا تكون 
عبلية أو تتقافة ولسيفة السألة هى إنكار النتائح او الصيغ النابعة 
من المشيئة الربانية.؛ ولكنها ببساطة توككد أنها تنبع منها بشكل مختلف 
عن الأسباب أو الجواهرء' فكل قطرة مطر مرتبطة بالمشيئة الربانية 
بموجب أنها إمكانية.؛ ولكن ليس هناك شىء آخ يرتبط بها بمعنى 
الماء بما هوء؛ إذ إن طبيعة الماء ذاتها هى التى تحدد جميع صيغه المكةها 
وهذه الطبيعة راجعة إلى المشيئة الربانية. 


ويبدو أن المتحمسين الحق ربانى' مطلق فى الحرية لا يفهمون أنه 
تقدس وتعالى عندما خاق الإنسان قد ألزم نفسه حيالها فل يعد 
ع | مطلفًا ما كان بذاه؟ ومن الخطا القول ,أنه مطلق الخرية سبال 
الآثيان لآنه كيال طليعته عو عل وعلة» قد اق الإسان 
بموجب غاية معينة وبموجب منطق معين ف يازم نفسه بشىء»' وقد 


كب واحد من كار الفقهاء أن الرب لا يلتزم بشىء حيال الإسان 
وهو بمثابة القول بأنه ليس هناك علاقة منطقية بين الخالق والمخلوق 
وأنه جل شأنه عندما خلق الماء مثلا فقد خلق شيئًا يمكن أن يكون 
أى شىء آخى فى أية لحظة شاءن أو أنه تنزه وتعالى لا يتصرف بالعدل 
لأةعادل وكن لأن أء2ا ما عادل لأنه من بخلق الرب: 

ومحاولة تضخيم بعد التعالى يؤدى إلى المأزق نفسه الذى يؤدى إليه 
تضخيم حرية المشيئةنا فلو أن هناك تعاليًا مفارقاً لخسب وبالتالى 
مخصوصًا فلن يكون هناك طريق لمعرفة أن الله متعاليء؛ وعلى المنوال 
نفسه فلو كان الرب حرًا أو كلى القدرة فىكل الأمورء' وه وكذلك 
جل وعلا فها يتصل بصيخ خلقه فلن يكون حرًّا فى الاتصاف بكافة 
الصناف اللسق الى أضفاها غل :ذاندرة دق إلى 'دريحة ألا يكن 
ربا من منظور ماءا ولكن المفكرين على الطريقة الأشعرية يرون أن 
الإضسان لا خيار له بموجب أنه لا يعلم ما يتعالى مطلمّا واذلك تعين 
عليه أن يد نفسه فى الإيمان والمنضوع. والحق أننا نريد أن نعلم لماذا 
كان الأعى هكذا؟ ومن حسن الطالع أن الشعور الديق المفطور فى 
الإسان لا يعتمد على التزئّدات الدينية لفقه معين حتى لو قبل بها 
على مستوى التجريدات الذهنية ومن واقع الإيمان البسيط. 

ولو كان هناك عالم قد وجد قبل الله جل وعلاء؛ه وكان هذا 
العالم متفاضلا وبالتالى متعددًا فلا بِدَّ أن يكون فى الذات الربانية 
مبدأ للانعكاس والتفاضل وبالتالى للنسبية.»ه وهو الأ الذى 


ا 


يغبت المقامات الأقنومية فى النظام الربانىءا أو هى مقامات الواقع 
ببساطة»' وباختصار لا بدَّ أن يكون هناك 'سابقة ميتافيزيقية' عند 
الرب ذاته كنصتعنك صذ تجعل العالم وأموره ممكةن وعندما تدك 'مايا' 
الكلية فى سبيل الحفاظ على التوحيد الانطولوجى يجد المرء نفسه 
حيال صورة ذاتٍ ربانيقٍ متعالية بلا رحمة ومؤضنةٍ بلا منطق 
وبالتالى عبثية.؛ وهو رب يضطر لأنه وحيد إلى أداء كل الأمور فى 
غياب القوانين الطبيعية كأن يخاق النار من جديد فى كل مرة تشتعل 
فيها نارء أو رب 'يخلق' خطايا الإنسان ويجازيه عليها فى الوقت 
ذاته إلا لو شاء ألا يفعل ذلك. وكل ذلك لأننا من المفترض أن نقبل 
'ما قاله الله لنا'.ا وهو يقوم عند الت وكليين مقام التفسير الميتافيزيق»' 
وبالرغم من أن الله قد خلق لنا ذكاءً وخلق لنا معه احتياجًا التفسير 
السببى المنطق» والغاية من خلق الإنسان هى أتجوبة الذكاء القادر 
على المشاركة فى طبيعة الرب وأسرارهاء والتى تكون أول من يعم 
أن رآين اللكة غذاقة ابله: 

والحق أن هناك منطمًا أخلاكًا إلى جوار المنطق العقلانى والأول 
هو الذى يمك أن يخالف الثانىها ففكرة أبدية جهنم على سبيل المثال 
عبثية من الناحية الميتافيزيقية.؛ وحيث إنها حملت بكفاءة على مدى 
ألفين من الأعوام فذلك لأنها كانت منظورة من جانبها الأخلاق» 
وهذه الأبدية إذن تصبح ظلاً لجلال الربانى. وسواء أكان الأع 
مسألة لعنة أم خلاص فإن العبث كامن فى فكرة أن الروح الخالدة 


ذا 


التى تبدأ منذ الميلاد تقضى خلودها فى استظهار حياتها الأرضيةا 
وليس العبث كامئًا فى رعزية أخلاقية مقبواة تمبزت بالكفاءة» نظرًا 
لأنها قائمة على ما يقارب المطلقية فى أحوال الإشسان من نالحيةنة ومن 
ناحية أخرى على ما هو قطعى فبا يتعلق بالمصائر فها وراء القبور. 
ويمكن أيضًا أن نعبر عنها على هذا المنوال هما يريد الدين أن يتوصل 
إليه 'بأى ثمن'ن' ويتوى بالتالى الإحاف بالمنطق لو لزم الأمرء؛ هو 
أن سل الإنسان لما أسماه 'مشيئة الرب' عندما لا يكون ذلك السر 
الربانى مفهومًا لنانا أو عندما نواجه مصيًا مُعَيِكًا قاسكا عليناءة أو 
عندما تتبدى مظاهر غير مفهومة لنا فى العالم عمومّاءا فإن هذا من 
شأنه أن يعطى احق للغة الدين أو الصيغ الفقهية فى تيد معينءا وقد 
يصل حتى إلى حافة العبثء؟ حيث إن الإنسان هو على ما هو عليه"'ا 
وإذا كان عاك مشر "قزر فيه الغارة الوميلة؟ فيو شهرى اللياة 
الروحية بكل درجاتهاء؟ (طوبى للذين أمنوا ولم يروا». 

ولنتذك هنا مرة أخرى الفارق بين 'المؤمن' و“العارف'؛ وهو 
الفارق بين المؤمن الذى يتغيا الكفاءة الأخلاقية والأسرارية فى كل 
الأمور حمق إنه أسيانا يسرلك قوانين التكر .دون ضرو رق يبنا 
العارف يعيش على اليقين المبدنى قبل أى شىء آخرءا وقد قر 
عل أن كلك القن عبرل فيه قرم سارك والابياء ى لاي 


4 يذكرنا هذا بالكوانات الصينية والصيغ التى تبدو بلا معنى ولكمها تتفجر بالمعنىا 
والغرض منها هو كسر قوقعة العادات الذهنية التى تعوق رؤية الحقيقة. 


ايديل 


الروحية» وأا كان نزوعنا الإيمانى فلا بِدّ لنا من التعرف على 
التوازن بين الفطين» فليس هناك تقوى كاملة بلا معرفة وليس 
هناك معرفة كاملة بلا تقوى. 

ولا شك أن هناك أناسًا يفلحون فى النجاة بشكل أعرجه ولا مبرر 
للومهم على ذلك أو منعهم منهنا ولكن ذلك لا يعنى أنهم هم الناجون 
لخسب؛ وعلى كل الآخرين أن يُعَرّجوا على شاكلتهم حتى ينجوان 
وهذه الملحوظة صحيحة ومستقلة عن حقيقة أننا جميعًا معرضون 
الفط ولو كان ذلك نتيجة عدم البقين بغال: اضو النا ]لا رضي 


وقد ذكرنا مفهوم الأوبايا البوذى أَكْر من مرة بأنه 'استراتيجية 
الخلاض "نا والأوبايا هن وسيلة "دست بالغاية' عبابة ولا بعض 
الحق أن تضدى بالحقيقة السرمدية من أجل المناسة العرضيةه أى إن 
لما ذلك الحق إلى المدى الذى تظل فيه حقيقة مخصوصة خافية عن 
حقيقتها الأصولية وبالتالى عن الاستراتيجية ال وحية التى تناظرها. 
ولا بِدّ للأوبايا أن تستبعد طريق أن «الرب قد أصبح إنسابًا» 
ومكله احتى يستطيع الإنسان أن يكون ربائيا» إلا أن كل طريق 
منها سوف مل انعكايًّا الآخرءا وسوف تظل وظيفته ثانويةه أما 
الإسلام فقد كان عليه استبعاد العقيدة المسيحية,؟ء ؟ا استبعدت 
المسيحية من ناحيتها المبادئ الإسلاميةء' مثلها استيعدت المبادئ 
الببودية من قبل» والتى تتفق فى هذا الصدد مع الإسلام. ويبين 
تلامذة بولس الرسولى كنف أنه سسّط اليبودية بغرض دعم المسيحية 


ل 


من منظور المذهب والطريقة بكيفية مناظرة. وكل ما يثير انزعاج 
المسيحيين من الصور الإسلامية لا بِدّ أن يفسر بالرمزية التى من 
شأنها إزالة عوائق التفاهم فيا يتعلق بالأوبايا الحدية» ولكى نفهم 
ديك ما فلا نفع فى التوقف عند الأطروحات البرانية منه.ه فغاياتما 
الأضولة هس العيادة مس واطداية اله تدس وساله فالصوى لا 
شىء أما الحندسة التى ترتسم فى خلفيتها فهى كل شىء. 


0 


و 
غرُ الجوَاية الإشلايئة وَرِسَاكه 


تُشكل الجوانية الإسلامية لغرًّا إذ تثير للوهلة الأولى تساؤلات عن 
أصلها وعن طبيعتها الخاصة. والق أنه لو سلنا بأن النصوق عو 
الجوانية من ناحية وأنه ظهر فى لخر الإسلام من ناحية أخرى 
فإن الحيرة تنتاب المرء حيال ظاهرة أن الإسلام دين شريعة 
لا يأبه بالزهدء فى حين أن التصوف على العكس من ذلك قائم 
على الزهده ثم إن السؤال التالى بطرح نفسهه ما العلاقة المنطقية 
والعضوية والتاريخية بين المشربين المتباعدين رغم أصلها المشترك؟ 
ولا نندهش حين نرى معظم الإسلاميين الغربيين قد افترضوا أن 
التصوف قد جاء من أصول مسيحية أو هندوسية؛"ا وبرغم خطل 
هذا الرأى إلا أنه ستفيد من ظروف مخففة.ه وهى أن المبالغات 
التى يتسم بها التصوف لا تتفق مع رسالة المعقولية المتزنة للشرع 
الأسلاى: 

ورغم أن الزهد بطبيعته لا يتحتم اتفاقه مع الجوانية إلا أنه لا مناص 
من القول بأن هذا الاختلاف بين الشريعة وبين الزهد الصوفى 
فى الإسلام ليبس سوى اختلاف دائحًا ما سم العلاقة بين حمومية 
الدين وبُعده التربوى الروج؛' ورغم أن ذلك الاختلاف سير 
قدمًا بقدم مع اتفاق تعويضى قائم على الحوية المشتركة بين الرمزية 


6 ذلك عل الأفل.قبل ماسينيون ونيكو لسون: 
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التراثية والنزوع النفسى والأخلاق» إلا أن ذلك الاختلاف بُعد 
أءك ا حعككانا إذ ليس بين الشكل واطوهر تفاكل وتواضل سب 
بل إذديقيا تضاذًا ومقارقة أيكا #ترولة بعر الدهد مع ىق 
الإسلام ما لم يكن فى إطار حكمة الشرع الذى يوجهه ويحددهنا 
وسواء أكان ذلك بتحريم أمور متنوعة كالطعام والتكاح فى أحوال 
خاصة” أم فى صيام رمضان السنوىا وترى الصوفية أن الأ 
على العكس من ذلك فإما أن تكون المارسات الظاهرية ثانوية 
وهذا هو المنظور الباطنى للعرفان الذى لا يحاول إثبات ذاته إلا 
فها ندرا أو أنها عناصر من الزهد؛؛ وفى هذه الحالة تعظمها أو 
تبالغ فيها ىا هو حال التصوف العتاد ويتوازى مع الزهد تعميقًا 
للفضائل التى يحققها والتى لا تعتمد عليه فى حقيقة الام ويمكن 
لذلك التعميق إما أن يهذب الصفات الأخلاقية أو أن يفتح القلب 
لاستنارة الباطن. 

وتجبرنا شهادات التاريخ وطبيعة الأشياء البسيطة التى عرضنا لحا 
آنعًا على التسليم بأن الرسول عليه الصلاة والسلام قد اشن تيارين 
تر اثيين مختلفين ضسبئّاء وهما متضافران ومتباعدان فى الوقت نفسها 
/ كان الوعاق عل كلك لاني اللاعر بن طروي جا فى ترف أى غير 


(حَفظت عَنْ : شول لده حل اله َه وَل ابي أما أذ ميا كبكثة فين أن الآ 
3 كا قط هذا البُلعُوم»' وهناك مقولة مناظرة فى إنجيل القدس توما 4ط ونا علم5 


1121م غ1ناس. 
5/ هناك أيضا تحريم نسبى للوسيق والشعر والغناء.؛ والجوانية لا تأبه 4 بموجب أنها 
ترجع إلى طبيعة الأموريا وبالتالى إلى القيم الباطنة وليس إلى المتواضعات والقيم الفقهية. 


/11ا 


أحدهما تشريع مازم وعموى والآخر زهد إيمانى مخصوص. 
والسؤال الذى يطرح نفسه وقد ذ, ناه سلقًا لو أن أقدم الشهادات 
على ما يدعى 'التصوف' كانت تشير إلى أنه قام على الزهد سب 
ولو كانت الجوانية الإسلامية تتعرف على ذاتها من خلال ذلك 
الرهد فا هى العلاقة بين الزهد وحقائق الجوانية؟ وتصير الإجابة 
بسيطة يتجرد اعتبار أن الجوانية تتضمن طريفًا تطَهْريّا فلو كان 
على صفات 'العبد' العرضية الناقصة أن 'تنطق' و'تفنى' حتى تبزغ 
صفات الرب المطلقة الكاملة فإن الإفسان عليه أن يخضع للنظام الذى 
يُفضّل أو بالأحرى يحقق تاك العملية التربوية التحويلية»؛ ولكن هذه 
الطريقة فى النظر إلى الأمور تستازم تب منظور استحقاق الثواب 
الذى تدعمه المساهمة الفردية الانفعالية. والتى تظهر ًا فما أسميناه 
'الصوفية المعتادة' والتى تختزل التحويل التطهرى إلى أسرارية 
التوبة. 


وتشتمل الجوانية على ثلاثة أبعاد غير متساوية تتآلف حسب المقام 
والجبلة» أولها بُعد الزهد الذى تقول به الصوفية وترى نفسها 
من خلاله.؟ وثانيها بعد الابتهال الذى يشتمل على كل ما يعنيه 
التصوف 'بالذير'؛ وثالتها بُعد العقل اللهُم الذى يشتمل على 
الحقائق الميتافيزيقية ويتطلب القييز والتفك والتأملء؛ ونرى أن 
التركيز على لبعد الأول يضعف البعد الثالث' والعكس يح 
ولكن ليس بشكل مقائل» إذ إن التركيز على البعد الإلحانى لا يحرم 


ين 


بُعد الزهد من خصائصه ولكله يصبح أكْر سطحية بدرجة معينة 
من واقع النتائ الملبوسة للعرفان. كا أن منظور 'النخافة' يصبح 
بالضرورة أَكّْر شفافية ووداعة نتيجة تأثير منظور 'المعرفة'"". 
والعتصر الوسيظ الذئ قد نصنه بأنه شعائ ى تلكا لاتعخدامه 
الصبغ المقدسة وأسماء الله الحسنى هو عنصر محايد يلتق فيه البعدان 
الأعران» الأول هس "عيط هامقي" والناق رركا أنه والبعة 
النالك يتعالى غل الدرع 'الظاهرق من حيت المذهب. أولآن ققد 
تأسس على فكرة 'الوحدانية المطلقة" أو جوهر الذات فها وراء 
الوجود أو بمعنى باراماتما و'الجاب' بمعنى 'مايا'ه ثم 'الاتحاد' بمعنى 
موكشا 2نادعاه3/1 من ناحية. ومن ناحية أخرى يذهب هذا البعد من 
العرفان إلى ما وراء عموم الدين وإلى غايته التى يعبر عنها مفهوم 
'الاتحاد'ا وهو متعالٍ عن غاية النجاة أو الخلاص الابتدائية» 
وبقخض عنه تعابير معينة متناقضة مثل الاستهانة بالفردوس. 
ولا يصح أن تترجم تلك التعابير حر فيا فالاتحاد الأسمى لا يق 
الفردوس وحورياته إلا بقدر ما تنق طبيعة الولى الربانية طبيعة 
الأثنان الآرضية: 

ومن صححيح القول أن الزهد والأخلاق لا يشكلان الجوانية 
بكاملهاءا ولن يكون من الخط رفض المعادلة التى تقول إن الزهد 


47 أقتبسنا مرارا هذه العبارة الكاشفة (لست أنا الذى ترك الدنيا ولكن الدنيا هى التى 
00 
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يساوى الجوانية والتى تبناها بعض الصوفيينء؛ ولكن على المرء 
أن يقبل حقيقة أن الوهد الإسلاى لا يلق بالحوانية كسب من 
الناحيتين الدلالية والتراثية.ه ونجد بالتالى أن المعادلة المذكورة لما 
مبرر واقى لا يمكن تجاهله. 


وتُعد معادلة الجوانية تساوى الزهد معادلة إشكالية. وكمها فى الحقيقة 
اختزالية اهءةمنذلك وتعنى جو هريًا التخلص من العوائق الفردية التى 
'تحجب' إشعاع الذات الربانية فى النفس» فنرى أن الصياغات 
الناشئة عن هذه المعادلة هى 'التصوف صيام'ن' و'التصوف صمت 'ا 
و 'التصوف عزلة'ا و'التصوف فقر'ا وتعابير أخرى من النوع 
نفسه»ه وكل هذه المفاهيم السلبية للها معنى تخطى عائق بغرض 'كشف' 
الحقيقة الوحيدة. 

وإصرار جوانية معينة على لعن اهن الذي تعن فاتزكا ومشروط 
لا يمكن أن يُقَسَرَ ما لم يكن الخطاب موجهًا إلى جمهور كير لا 
إلى صفوة محدودة لخسبء إذ إن التصوف فى الخالة الآخيرة 
سوف يُعرّف بجوهره ألا وهو مذهب الميتافيزيقا المتكامل أى عم 
الوجية أ عل الإلميات»' وهذا المذهب فعال عند 'الروحانيين' 
كسب وليس عند "التفسانيين'٠‏ أى لأقلية وليس لأغلبية» وفدة 


4 لا شك أن هناك أيضا تعريفات إيجابية على شاكلة العبارة التالية للإمام الغزالى 
'التصوف ذوق“ل ويعنى الاختزال فى هذه الحالة تجربة ذاتية وليست موضوعية» ولما 
طبيعة غير مباشرة مثلها مثل الإشارات التى ذ5؟ ناها أنفا. 


قيام جوانية تخاطب ايع تبدو متناقضة أو حتى متزندقة من منظور 
أولتك الذين يرون الجوانية بشكل غير واقعىء إلا أنها شاهد على 
إذكائية كاينةق طبيعة الأموري وهو نايد أن الخوانية الشعية قيد 
لما مبررًا فى فاعليات معينة ناجعةه ثم إنه لا خيار أمامنا فلا بدَّ من 
مراعاة الظاهرة تاريتهًا يا عىءا و قبول مبد| وجود جوائية تخاطب 
السواد الأعظم أو حتى تخاطب امع من حيث المبدأ. ودامتا ما 
تحوى تلك الجوانية 'المتسعة' حكمة أصيلة فى بعض جوانبهاء وما 
أسرارها الكاينة فى 'قلها" عخسب» وليس فى "قشرها'.؛ وليست 
بذاتها الحكمة بما هى.؛ ولكمها قد حافظت على طبيعة الجوانية النقية 
بفضل نظامها فى مقامات البطون كلها أمكن أن تثبت ذاتها. 

وهناك جوانية بمكن أن تنتشر بالوعظه وهو ما يثبته التاريخ من 
ناحية ويثبته الانتشار الحائل لطرق التربية الروحية من ناحية أخرى.' 
والعرفان المتكامل السب هو الذى لا تصلح فيه المواعظ. وقد 
كانت المسيحية جوانية فى أول أمرها بفضل منظورها 'الاستبطالى' 
من وجهة النظر البرانية ومن منظور الشريعة الموسوية التى اعتبرتها 
بدعة,؛ وقد انتشرت رغم ذلك بالوعظ والكرازة والتبشير. ويصدق 
الأمى نفسه على الصوفية وهى جوانية فى منظورها إلى 'الطريق 
الروحى' وبالتالى إلى 'التحقق' و 'التحول الر وحى ه66 تاسعصدس'ه 
وهو منظور غريب على الشريعة البرانية:؛ والتصوف إذن مثله مثل 
المسيحية أه أسراري إلة أن كينا بعضمة رسالة 'إلى الكّرة' إن لم تكن 


لاا 


'إلى الجميع '. 

000 أم أبينا فإن الدعوة للتربية الروحية كانت قائمة منذ 
بدايتها ولا ترزال*". ولكن الدعوة للذاهب السرية ووسائلها المناظرة 
بالضرورة هى أ لم يقم على الإطلاقء؛ ونجد حتى فى هذه الحالة 
أن السرّية ضرورة برانية سب تختلف باختلاف الوسط 
الإنسانى والأحوال الدورية. وغياب مصطلح وسيط بين الوجهين 
الخارجى والداخلى للتراث أمى ستعصى حتى على الفهم النظرىءا 
إذ إن المواجهة الفجائية بينها أى لا بمكن أن بتحقق» كا أن المواجهة 
بين العالم والله تقدس وتعالى أ يستعصى على الفهم دون وجود 
عوالم سماوية وشبه ربانية من ناحيةيا ومن ناحية أخرى دون وجود 
تصور أقنوى مثالى للعالم عند الله سبحانه.؛ وهكذا كان التصوف 
المعتاد بر انية مهذبة أو مكفة تختلط بجو انية أخلاقية عامية,؛ ونلاحظ 
وجود تعاش مائل فى الحند وغيرهاء لختى الأدفايتا فيدانتا لما 
امتدادات شعبية فى الأوساط الشيفية. 

وتنتج الأسرارية عن الميل إلى الاستبطان وإلى التجربة الباطنية 
وهى أعى 'طبيعى بشكل فائق' عند الإفسان أى إنها تناظر احتيابحا 
باطنيًا قائحًا حيغا يكن دين لا تستطيع شر يعته إرضاءكل التطلعاتا 


3/ لح ا راي ا لا 
لس اليا مى فوضا إذا بعك إد لاتوت رين التارم أن اتفاى الأبنادم فى اللجدر اليم 
إلى هداية طواقف الأخوة الروحية وليس إلى قوة السبلاخ: 


يفن 


وهكذا فإن الجوانية ليست مجرد المعرفة بمقامات الدين ودرجاته 
وحدود اختلافاته.؛ فهى أم مختلف تَامًا عن المذاهب الظاهرية*. 


ولقد لاحظنا فى أَكْر من مناسبة أن الميول التوكلية قد تدخلت فى 
نطاق التصوف. ويسمح لنا السياق ال حالى بضرب مثال آخى على 
هذا الأس سب إلى ابن عربى باحق أو الياطل "أن فقند جاءت كير 
من آيات القرآن الكريم بصيغة (الوَحْمَنُ عَلَّ الْعَش اشتوى» طه 
0. ويعتقد ابن عربى على طريقة الحنابلة أن المرء لا يصح أن يحاول 
ترجمة هذه الصيغة» وبالتالى لا يصح أن يفهم الصورة التى تر سمها 
ويلوم الناس على رغبتهم فى رؤية استواء الله على العرش,' وهى 
صيغة رهزية تتعلق 'بالعلو' و'الهيمنة' و'العظمة' وليس بالحال»ا 
واسيظ أن كل ذلك ما هو الأ ”جرد اذعاء؟ بموجب أن ”قدماء 
المفسرين' لم يطرحوا أى تفسير لما. ونعتقد على العكس أن إغفال 
مثل هذه المسألة غير ملزم فى التشريع»' ذلك أن تفسير كل الأمور 
ليس دو كا وائكا عل "القدناءكية وبخاصة نين تكرن الأمورر البينة 
هناك فاصل معين بين الصوفية البدائية التى كانت قائمة على الزهد والأسرارية 
وبين الصوفية المذهبية فى العصر الوسيط التى توسعت فى استخدام مصطلحات هلينية» 
وقد كان ابن عربى أول من صاغ مذهب 'وحدة الوجود'ا أو هى وحدة المعرفة 
الأنطولوجية للحقيقة» والتى تفسر لقب التشريف 'الشيخ الأكر' الذى أضى عليه إلى 
جانب أسباب ربا كانت أقل معقولية أو أشد تناقضا. 

3١‏ راجع رسالة ذه عل سماووععه2 جآءا تر جمة عنملواء2 .<؟ وقد لفت البعض نظرنا 


إلى أنها ليست من أعمال ابن عربى بل هى لأحد تلامذته. وهو أ أدغن إل العصديقء؛ 
ولكنه هذة المسألة السف ههمة ق سياقناء 


رفن 


حضورًا هى موضع الجدلء فالعرش الربانى لا يمكن أن يعنى إلا ما 
يعنيه عند الإنسان ألا وهو السلطة والملك وبالتالى العظمة والقوة 
والعدل وتعنى 'الجلال' إجمالاءه ذلك إذا كانت الكلمات لما معنى 
وهو ما يحاول التوكليون ملاحاته.؛ وهم يتوقون إلى اعترافنا بأن 
الإيمان يتطلب التسليم بصورة لا معنى لماءه ويحرّمون علينا البحث 
عن سبب وجودهاء أو بتعبير آخر إن الله جل شأنه يمكن أن يطرح 
صورة ما لمجرد طرحها الخسبء وفى هذه الحالة سوف تفتقد المعنى. 
وإنه جل جلاله قد جعل التسليم بها على عواهنها شرطًا لازمًا للإيمان. 
والحق أن الله جل وعلا حين يتكلم فى الوحى عن 'استواء' وليس 
عن أى فعل آخرء؛ وعن 'عرش' وليس أى شىء آخرء ففن الواضم 
أنه سبحانه يقصد الإشارة إلى أى محدد ومفهوم فأن يضع المرء فى 
عالمنا نفسه على عرش يعنى أن يتسم السلطة على شخص أو جماعةنا 
فالله علا وتقدس له السلطة المطلقة بموجب طبيعته ذاتها بشكل 
معصوما ولكله يحققها نسبيًا فى الإنسان المخلوق بدءًا من 'الحظة' نشأة 
الكون حتى يظهر معادلا الفردى أو اجمعى فى الوجود. وهذا هو 
'الاستواء الربانى' عندما تنفذ مشيئته وتتحقق غايته جل وعلا على 
الأرض.: 

وعلى كل حال فادعاء أن التأويل الوحيد المشروع لصيغة مقدسة 
هو إعراب الكلمات لو أمى متناقض على مستوى الاصطلاح ولا 
يزيد على القول بأن تر جمة كامة أحمية كامن فى ظاهرة صوتها سب. 


ين 


ويقدم الإسلام للؤمنين أفكارًا ووسائل تتيح لمم النجاة إلى 
الفردوس بشرط قبولا بإيمان وتطبيقها بإخلاص» والتصوف من 
ناحيته يطرح لاشيئية وجودنا العرّضىٌ نسبة إلى المطلق مع صبغة 
أخلاقية سواء أحببناها أم غير ذلك» وتعيد الذهن إلى المفاهيم 
الأوغسطينية واللوثرية عن فساد طبيعة الإنسان التى لا علاج لماءا 
ولا شك أن الوعى بالانقطاع والمفارقة بين الحادث والمطلق هو 
عنابة الأعداذ للتريية الرروحية 'للذات' وبدكا من *الأنا'نة ولكن 
طرحها الفردى والإرادى والعاطق لا شأن له بالعرفانءا وهو يقحم 
على الإسلام أخلاقية أسرارية تعتبر فى ملها غريبة عن واقعية هذا 
الدين»؟ وتفسر عداء العلباء للتصوف إلى حد كير وكذلك عداء 
الفلاسفة الذين أحياثا ها يحاولون التيل من اللتكيةءة وأا كان الأعن 
خين يأسى الأولياء على أنهم لم يولدوا طيورًا ول يُخلقوا زهورًا أو 
حيها يسعدون بأنهم لن يقضوا فى اجيم إلا ألف عام لخسب' أو أية 
مبالغات أخرى من النوع نفسها فن المكن داتْحا أن يخطر لنا أنهم 
يون أساسًا عن وعبهم بالمفارقة التى أشرنا إليها سابمّ.ه وهى الشرط 
الأول مياه التوحيدية ولك .هذه الرعربات غارقة فى الاتدكالية 
بفعل المبالغات الحرفية التى تجتاحها. 

إلا أن هناك تعويضًا أيضًا فى هذا المقام.» فإذا كانت الأخلاقية 
الفردية قد عبّرت عن الحوة الميتافيزيقية بين المخلوق' و'غير 
المخلوق' أو بين العرضى والمطلق فإن التشاؤم الأنشروبولوجى الناتج 


1/0 


عن ذلك التعبير قد استطاع أن يعمل كنطلق لأسرارية 'الرجاء 
والرحمة' أو 'الإيمان المتيّى الْلّص'ا وهذا الأس قائم فى كل 
من الإسلام والمسيحيةا ما هو قائم فى البوذية الإيمانية فى الذكر 
استجلايًا لر حمة أميتابها بودهاءا فالررحمة أو هى الجذب الربانى تتحقق 
فى وظيفة الوعى لخسب؛ وسواء أكان هذا الوعى ميتافيزيقيًا أم 
أخلاقيًا أم كليها معا". 


وتتبح كل هذه المعطيات للرء أن يتفكر فى ثلائية 'الشريعة والطريقة 
والحقيقة' بناءً على الاستخدام الشائع لهذه المصطلحات٠‏ فالطريقة 
هى المنهج والحقيقة هى النتيجة التى تحصل عليها حين نتفهم 
صلتها بالطريقةة' ولكنا يمكن أن نفهم الطريقة على أنها النطاق 
الشاسع للتصوف المعتاد.؛ ونفهم الحقيقة على أنها النطاق المحدود 
للتصوف الجوهرىا وبالتالى على أنها الجوانية بمعناها الصحيحا 
وتقوم الأولى على التشاؤم الإضسانى والزهد وترام صالح الأعمال 
والاخلاقية المفرطةا فى حين تقوم الثانية على العرفان من المنظور 
المذهى والسلوى معًا. 

ولنعد إلى المعنى الحقيق لاصطلاح "الطريقة' الذى يشتمل على 


085 ومن نافلة القول أن الوعى بلاشيئيتنا الميتافيزيقية يرتفق بالضرورة مع وعى أخلاق 
يناظرهاء؟ ذلك رغم أن ذلك الوعى الأحادى البعد لا يشتمل على طبيعتنا بأكلهاء' ولكن 
هذه الحقيقة لا تعتبر عذرا للبالغات الأخلاقية عند البعض! فإن الطبيعة الكمية لتاك 
المبالغات اجاسية نقيض للطبيعة الكيفية الميتافيزيقية المطرو.حة. 


كلا 


'مقامات'ا فكل فضيلة أصولية لا تهتز حين تتعرض لاختبارات 
النظام السائد أو تصاريف القدر هى م حلة لازمة فى السعى إلى 
الاتحاد أو *الحقيقة"نة وتفسر نظرية 'المقامات" الطبيعة الزهدية 
للتصوف الأول والتصوف المعتاد فها تلا من قرونء؛ وهى ترفع 
'الجب' التى تحجب الحقيقة»ا وتعريف الصوفية ظاهريًا بأنها الزهد 
يبحوى حمنيًا تعريفها تابع من مقامات التحقق والتحرريا وهو ما 
يناظر طبيعة الجوانية تمام المناظرةنا فهى تعمل على 'تحويل' الإنسان 
بدلا من العمل عل نجاته وخلاصه» أو هى تعمل غل ناته عددما 
تحوله. وتحوله عندما تعمل على نجاته. 

ويتعلق عهد التربية الروحية فى الإسلام بالجهاد المقدس'ا 
ومريدوه هم الجاهدون'؛ وطريق التربية الروحية هو سلوك 
'الجهاد الأكر' يا وصفه الرسول عليه الصلاة والسلام أى جهاد 
النفس.؛ ووسائل الزهد ثيرة لجهاد 'النفس الأمارة' منها الصوم 
واللبجد والخارة والصيت واغمال ابره وهو ها بقسر الأرغاطظط 
بين أفكار الجوانية والزهد بشكل إيجابى أو يفسر على الأقل 
المعادلة التى تختزل الجوانية إلى الزهد إلا أن لما أيضًا معنى الجاب 
الذى يتكشف بفضل امجاهدة» ويقول الخلاج : 

رن وتتفق الطريقة 'الصراط المستقيم' فى فاتحة الاب فى صلواتناءه وهى طريق 
(الْدِنَ أنهنت عَلِمْ) ال الريدين الباركن عمسي المت انوا الو امب اسن طاريق 
(المعُضُوبٍ عَليِم) أى الكفار والمعتزين بالإثم.؛ وليس طريق (الضَّالِنَ» فى دروب 


معو جةيا وحم ذوو الإيمان الدنيوى الفاتر. 


1 


ما شرب الخر إلا من يكن بطلا ... يُطلق النوم لم تغمض له أجفانى 


إن لعن التصوف هو أن الأموى تقدّن يكلتقانة والتعيين الملوسن 
عن القم السماوية هو التضحية الدنيوية. 


ويستتى الإسلام قوته من برهان أن حقيقة الواحد المطلق هى 
الحقيقة المانعة الجامعة.؛ فتصير أهم الأمور جميكًاك وكذلك من أن 
الإنسان ينجو بقبول تلك الحقيقة الأسمى. ويمكن القول بأن إمكانية 
ذلك فرق للحي لي التاق نو ما انس لبيعة الافيان رسال 
ويتفهم المنظور الجوانى من بدايته أن الحق الأسمى يتطلب بطبيعته 
وأولويته أن نقبله بكليتنا.ه وبكل ما نحن عليهء' فالجوانية إلى البرانية 
بمثابة الكرة إلى الدائرة. وفى بنية الإسلام وبلغة ا هندسة يُعد التصوف 
من حيث المبدأ هو البعد الثالث الذى لا أبعاد بعدهء؛ والذى يصير 
الإسلام ناقصًا بدونه» وإذا رجعنا إلى الثلائية الأصولية فى الإسلام 
(الإسلام والإيمان والإحسان» نرى النقطة ترمن إلى أول عناصر 
هذه الفلاثية والدائرة إلى ثانبها والككة إلى ثالهاءة وسوف تضق 
الثالئة على السابقتين بعض العمق والتبادل فتحقق فيها جوهر يهان 
وكذلك الأى فى ثلاثية ١الشريعة‏ والطريقة وا حقيقة» التى ذى ناها 
ينا حيث يمثل البعد الثانى امتدادًا للبعد الأول فى حين يتوقع 


ا 


فق اليعد الالت ف وهر البعد الذى ستهال عل البعدين الأوان 
ويحقق صهر ثلائية الأبعاد الكلية فى وجودٍ واحد. 


جا جلاعا 


ه تمر 


وتؤسس شهادة (أَشْهَدٌ أَنْ لا إله إلا الله وَخْدَةُ لاسَّريِكٌ 41 أو لا 
للتمييز بين الله تعالى من جهة وكل ما هو غيره من جهة أخرىه ثم 
القييز بين الله سبحانه من ناحية والعالم من ناحية أخرى» ثم القييز 
أخيدًا بين 'أتما' و 'مايا'»' أو بين المطلق والنسبى» وينتمى هذا القايز 
الأخير إلى الميتافيزيقا.ه ومن ثم إلى منظور الجوانية حيث إنه قابل 
التطبيق على المنظومة الربانية. وحيث تؤسس الميتافيزيقا للفصل 
والقييز بين المطلق النسبى أى الوجود وبين المطلق اللحض أى غيب 
القبي: 

والشهادة الثانية أَسْهَدُ أن نمه ل سه 
أو تصف تتكل :رمري طبيجة الأضسان الروضية» #المؤم. "عيذ 
ل د علي الصلاة والسام أى إن لاب أذ سكن إى مشي 
الله عز وجل فى كل ردنا وهو 0 بمعنى وجوب مشا ركه 
فى الطبيعة الربانية وتمديدها فى الوجودا وهو أ ممكن بموجب 


04 تنتمى الطريقة بكليتها من حيث المبدأ لا من حيث الواقع إلى البعد الجوانىءا 
والحقيقة هى الغاية التى تتحققا أو هى الجوهر الحاضر أبداء أو هى امتداد للنقطة الأذى 
يدل على الثبات الشكك ى فى رعزيتنا ا هندسية»' فى حين أن استدارة الدائرة وتكور الكرة 
يشيران إلى نوعية الجوهر الحر وبالتالى إلى كليته.؟ وهناك انطباع آخر يؤيده التراث هو أن 
الدائرة بخلاف ما تقدم هى امجال البرانى الخارجى وهو يناظر الشريعة»' وتمثل أنصاف 
الأقطار الصيغ امختلفة للطريقة حيث الحقيقة منها هى الم رك . 


لفن 


صلاحية الطبيعة الإنسانية»؛ وتميل الت وكلية الإسلامية إلى المبالغة فى 
شق العبودية على حساب المعقولية المشروعةه وعلى المرء أن يكشف 
ناما وهاه| الأسرارية الضمية ق حقاتضيها ومذاوواعا وافتقادها 
إلى المعنى**.؛ ويرى منظور هذه التوكلية أن الطبيعة البسيطة الأمور 
هى مجرد لا شىء» فى حين برى أن المقاصد الأخلافية والتنسكية هى 
كل شى ءا ويبق السؤال معلكًا عن مدى قدرة إرادة المتنسك الطوعى 
على توجيه ذكائه وإلى أى مدى من الناحية العكسية يستطيع ذكا 
العرفانى أن يوجه إرادته.؛ ولا مناص من أن نجد منطقبًا أن العلاقة 
الأخيرة لا الأولوية على الأولى حيًا من الناحية المبدئية حتى لو لم 
يحدث ذلك فى الواقع دانًا. 

برق التسليم للشيئة الربانية فى كل لحظة مع الإحساس بالمطلق”' 
كذ أمالة امقر الالاق. وقويطية وهر للش 3 


60 فالمرء لا بد أن يمارس الصبر والإحسان دون أن يفتقد القييز.ه ويجب ألا ننسى أن 
هبة القييز ترتفق مع نوع من نفاد الصبر نتيجة رغبة عارمة عند المرء لإجبار العالم على 
التفكير المنطقءا وصعوبة قصر النفس تلقائًا على الحق الميتافيزيق للعالم فى محاولة صياغة 
11 هاتان الصفتان اللتان تعبر عنها الشهادة الثانية تناظران 'السلام' و'الصلاة' فى البيعة 
للرسول عليه الصلاة والسلام. ما يمكن القول أإيضا بن البيعة تتعلق بالعقل الملهم 0 
وبالنفس #سنعد وهما يناظران بدورهما الاستنارة والسكمة فى مقام الروح أو اليقين 
والطأنينة فى مقام النفس ويعرف المرء لغة أن رهزية القلب 'المتطهر' أو 'الذائب' تمثل 
وعى العقل الملهم :هلاء:تة فى مقام المعرفة والحبءا وأن رهزية 'الصدر الواسع' مثل 
النفس التى تخرر من 'ضيقها' وتتعرف على ذاتها بالبسط خارج حدودها أما فيا يتصل 
لما التى ذ ا 


الربانية» و'تحو ذاته' أو يفنى فى إرادة الله عز وجلء ويس 'للعضرة 
الربانية'؛ فيخلى الطريق لإشعاع المثال الربانى والجوهر الإلحى 
أى يخلى الطريق لا لما ينتمى إلى 'الوجود المكن'ا بل لما يتتمى إلى 
'الوجوة الطلق" ذلك الدى لا باك إلا أن يكون. 


اا 


يرى المرء فى المسيحية يا فى غيرها من الأديان أمثلة نمطية من الت ركز 
الزائد على صفة 'التواضع' حال الحديث عن طبيعة الإنسانء 
ونقول 'التركيز الرائد' لا لى نعنى أن هناك حدودًا قصوى لفضبلة 
التواضع بقدر ما نعنى أنها تتحدد بناء على موقف موضوعى حقيق 
يؤدى افتقاده إلى تزيد وليس إلى توازن معيارى,؟ وإلى عاطفية 
دينبة معينة تميل داتكا إلى التبوين من قيمة الإشانءة أى إنبا نحط من 
قدره كصورة للرب لتجعله إنسانًا متشظهًا منحرفان' وأحيانًا ما تختزل 
الإنسان بما هو إلى أنواع مخصوصة من البشر. وهو ما يحدث بمعنى 
ما حين ندعو الله سبحانه قبل طقس الت بس الذى يقال فيه حسب 
الصبغ الكيئوية 3 أنشيل تقدمة عييداة.: ١‏ أو قول تس وأذ 
تنرّل الروح القدس...> على العناصر القربانية وأن <تحولما بفضاك 
إلى جسد المسيح رمه وصبغ أخرى على الشاكلة ذاتهاءه وهكذا 
تتلبس ميول ذاتية واخلاقية بمظاهر شعائرية وموضوعية. 

وقد كان القديس توماس واعرًا بالإشكال حين تساءل عما إذا كان 
التضرع المقصود ليس إلا اصلاة سطحية إذ إن قوة الرب تُحْدثْ 
التعريس لا محالة4ه ثم يجيب بأن» كفاءة الكلمات يمكن أن تُغمَط بم 
مقهم الشعاة »مم تالحيانة ؤم تاحية أخرى أنه «ليس من الآدان 
سؤال الرب ما نعل يقينا أنه سبحانه يبب بلا سؤال» ويقول (إنه 
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أحرى بالقس الذى يدعو الله كى يتحقق الغرض من القربان أن يدعوه 
كى شر القربان فينا» "ا وبرغم أن هذه التفاسير معقولة" إلا أنها 
لا تفسر الغاية من الصيغ ذاتهاءة إذ إن تلك هى القضية بأكلها من 
منظور لغة الدينء؛ وهى ما يبمنا فى هذا السياق بصرف النظر عن 
التنويعات الشعائرية8؟. 

ولعل المثال التالى نموذج آخى على التزيد الديى»؛ إذ اشترط ع سوم 
جراسيان فى القرن الثانى عشر أن يستبتى القس جمهور المتناولين 
إلى ما بعد القداس وعليه أن يُفْرِط فى حقهم بالخوف والرعدة. 
وصحيح أن الإحساس بالقداسة ستبعد العوارض كافةا ولكه ليس 
سييًا لأن يعبر المرء عن نفسه بهذه الطريقة التى توحى بأخلاقية 
ساحقة ى عو فق هن الأعدى به أذ يوق ماله ورياذكا عاك 
وأمءًا فى مقدور المؤمن القيام به حتى لو خاطر بكفاءة الشعيرة 
ولا تكون الأولوية فى هذه الخالة 'للارتعاد' بل لذي تأملى سيجه 
سس القدس غوها:الأكريق منظرووم عل تصن القدس ارعسظن .وهو دويرة 
يعتمد على وأعن لباسكاسيوسن ودرتثت ,3 226 ,معتعه[مغط]' متصصصداك ,عععطل182 دتاتمقطاءفوط 
3 قطءءئ. 

4 ربا باستثناء ما يتعلق بمشروعية سؤال شىء مؤكد العطاءا وبالرغم من أن هذه 
المشروعية ثابتة فى بعض الأحوال؛؛ ولكمها لا تبدو لناكذلك فى حالة القربان. 

08 فها يتعلق بالنية المضمرة وليس الشكل الظاهر لصلاة القربان' فقد أكرنا أن هذه 
الصلوات بيمكن أن تُفسر بتفاهة الإسان بما هوء؛ وبحقيقة أن 'القداس' طقس جماعى غايته 
التعبير عن مشاعر الجاعة» ولا زغب فى الإسهاب فى تلك المسألة حيث إنها خارجة عن 
مرضوغا فسوف أشير إلى أن مفهوم دور حضور العوام هو مفهوم قابل لسوء التفسيري' 
ويمكن أن يستحيل إلى مبرر لكثير من الأخطاء بالرغم من الحدود اللاهوتية التى تختلف 
من عقيدة إلى أخرى. 


إرنيا 


السكة والفرح المقدس" والتذكر تعريقًا لا بِدّ أن يرتبط بخافة 
الخلال» وكن ليس إن الدرحة الى تختول فيا المسألة إن ره قعل 
انفصالى أو انسحابىءا وتعبير جراسيان يفيد فى التنبيه إلى الدنيوية 
التى تطفو على شعيرة القربان حين تبتذل بتدين انفعالى بعيد عن 
الواقعية ثم تنسى التعاليم التى تقول <لا تعطوا القدس للكلاب»,' 
تسوت أبضًا عيدا أن الصدقة المتهرمة كها فيكا تعبين خل 
الحقيقة. أى على طبيعة الأمور لا على مجرد العطاء العشوائى. 

وتلوح كأس القداس الذهبية لاذاكرة فى هذا السياقءا فنتذى تعبيدً| 
آخى يشهد على 'النق' الذى بتجلى أحيانًا فى العاطفة الدينية»؛ فقد قرأنا 
كيرا أن الذهب هو مجرد 'معدن نجس' بيها يكئن امال فى النفس ا 
كا أن هناك عدة تعابير من النوع ذاته. وحقيقة أن الذهب مادة 
لا يجعله *نجسا' بأى شكل كانء وإلا كانت كذلك مادة أجداث 
المقدسين التى رفعت إلى السماء ول تتخثرءا وقبلهم كان جسد المسيح 
والعذراء عليه| السلامءا ولا بد إلرء من أن يتألم حيال عقلية أخلاقية 
تخلط فى الواقع بين مجرد الخطاط وجودى وضعة خلقية»' وحقيقة 
أن كأس القداس لا بدَّ أن تكون ذهبيّة تدحض هذا النوع من سوء 
استخدام المصطلحات وما يلازمها منطقيًا من ارتباطات وخة. وم 
تكن لنذكر تلك الحالة من سوء استخدام المصطلحات ما لم يكن 


٠‏ وهو سلوك لم يكن القديس جوليان إيمار ليوافق عليه.؛ ولنضف مع ذلك أننا نفضل 
الارتعاد على طريقة جراسيان عن وقاحة الشعائر الحدينة. 
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هناك كيد من الأمثلة على شاكلتها فى الأدبيات الدينية" 'فالعقدة' 
الرئيسة هى احتقار 'الجسد' باسم الروحه أو احتقار الطبيعى باسم 
ما فوق الطبيعى' وسواء أكان ذلك صوايًا أم خطأ. 

وحييف إذا كد أشرها سلمًا إلى التقه الأسيلاى ا يكن قاذ شك أن 
الأس مسق الاشارةغرة أخرى إلى سقطات ضال إلى الأدييات 
الدينية فى الإسلام لتجعلها مثيرة للشاكل بطريقة فريدة»؛ و تحجب 
الغاية منها فى كير من الأحيان لتصادر على المطلوب' ففيبها أولا 
ميل وا إلى التعابير الدورانية امختزلة» م أن بها ميلا لا يقل عنه 
إحباطا فى المداورة ددعناهطةومتوط والمبالغات"انا وم يكن ذلك جرد 
القول بأن المسيحية خالية من تلك السقطات» ولكن لغتبا إجمالا 
أقرب إلى “الآرية' من لغة التدين الإسلامية.» وهى بالتالى أكُر 
مباشرة وانفتاحًاء؟ كا أنها أقل رهزية وزخرقًاً. ويرى الغربيون تلك 
الأمور على أنها تحز فى وتبافت أمانة أخلاق» أما عند الشرقيين 
فإن فائدتها تعوض زيفهاء' فهى تؤكد الحق بتطريزه بشكل يطلق الظّةَ 
من خلفية الصورة التى تحاول تضخيمهاء وغالا ما تأخذ اللمبالغة 
شكل الوظيفة الضرورية حتى إنها أحياثًا تبدو أكْر 'حقيقية' من 
غاعها الحقة فظير عبغدا اوقد طيقك وراء خان: الف ارطرن 
03١‏ يتغاضى المرء بطيب خاطر فى سياق تاك الأفكار عن كر امة الحيوانات وبراءتها التى 
عليها أن تمل جل وعناء الاصطلاحات التى تتعلق بسقوط الإنسان. 


030 وقد طرحنا هذه المسألة الشائكة فى الأبواب الثلاثة الأولى من كابنا التصوف جاب 
ولباب ععتعدوع 12هه لصه 171 مسمطياد. 
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ولا يأبه من يقبل بها ويستخدمها لصبغتها الكنية لا الكيفية التى لا 
تُنقِصٌُ عندهم من قوتها. ونعتقد أن ذلك ليس منقطعًا عن وجاهة 
فكرة 'كلية العل' ولا عن قوة مقولة 'كلية القدرة'. 

والرعزية هى اللغة الأولانية لليكمة الخالدة. والمشكلة هى معرفة ما 
كان واجبًا لما وما كان واجمًا عليهاء ولا شك أن الإجابات سوف 
تختلف بحسب طبيعة الإنسان وزمانه. 


وهناك كير من المتناقضات فى أدبيات الإسلام الدينية بدءا من 
بعض الأحاديث النبوية والتى قد يرجع تناقضها إلى الاختزالية 
بغرض التأثير 'بصدمة مساعدة' دون عراعاة المنطق الأولى. وتبدو 
المقولية الامة كا "ملي" أو 'اشرى' أو 'دقيرى' ار سيت 
وتفتقر بالتالى إلى النفاذية والإلحام.» فى حين أن المفروض فى 
الاتتزالية أن قط الوعن جاليات الأصبلية للعى: 

وسوف نضرب مثلا بحديث دأب المسلمون على تداوله بلاترددها قال 
رسول الله صلى اله عليه وسم (م كلح عد طكاكا عا ينها اا 
كل من حل دو وَإِنَّ نج الله داو عب اكلام نبأل بن ل 
كلو » أي الكاروي وحذيق أخر <الثاية الشدوق المي مَعَ 
لين وَالصِدَّيقِينَ وَالشّهِدَاءِ.» أخر جه الترمذى. 

ولو أنا أخذنا اخديق هركا فيجرى القول بأنه ريا كان حاوه 
عليه السلام يضرب مثلا طيا لشعبهه أو أنه لم يكن يعتبر الملكي 
أمءًا يستحق المكافأة؛ وليست هذه المسألة على شىء من الأهمية 
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ويجدر بنا الإشارة إلى جوانب معقوليتهاء؛ ولكن لننتقل إلى الأمور 
الجوهرية؛ فالتاجس بدهيًا بحث عن أكر مكسب مكنا وإغراء 
الغش كر أم صعْر كامن فى طبيعة مهنة التجارة ذاتها". ومقاومة 
ذلك الإغراء بشكل منبجى هى بمثابة التنازل عن غريزة الغلو 
فل الك عوجت الأقان بانس سجانها أى عل أسافن. قال 
روحى هو أن يموت المرء عن صيغته الذاتية.ا وسواء أكان ذلك 
على المستوى الفكوى أم الأخلاق أم السلوى فهو واقكًا نوع من 
الموت""' والموضوعية التى هى جوهر الإيمان الإضانى هى صيغة 
من صيغ القداسة حتى إنها ترتفق بها إلى الحد الذى يتسامى فيه 
محتواها أو يتكامل. فنزاهة التاجس عن المغالاة فى الكسب حرا فى 
الله تعالى هى ”نوع من القداسة'نا وحين نتفكر فى جوهرها نجد أنها 
تنطبق على 'القداسة بما هى؟* كا ورد 55 الأولياء وحتى الأنبياء 
فى الحديث سابعًا"' وربما بدا الحديث فى أول الأ مثيّران وللله 
للسبب ذاته يدفع إلى التأمل. 

ويتضح أن الاختزال الجدلى والرمزى قد يؤدى إلى كير من 
أشكال سوء الاستخداما بل قد يفقد حاسته النقدية التى يُفترض 


0 بذكر القرآن الكويم الجشع فى التكائر <أطَاع الكو حوئ ززم الكابر» العكاثران؟ 
م رأينا النزاهة والسكمة اللتين تنتجان عن ذلك السلوك فى الشرقءا وخاصة بين صغار 
التجار من الصو فية»ا ومعظم هؤلاء يتتمون إلى أخوة روحية أو أخرى. 

0 تشير عبارة 'بين الأنبياء' فى الحديث لا إلى الموضع السماوى ولكن إلى القسك 
بالتؤاعة 'لوحه الله جل وغلا: 
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أن تنشط نتيجة إذلك الاختزال ذاته. ولكن ليس هذا هو الموضوع 
الأساين: ومع ذلك تجد المقرلة المعدوسية الق تقول 'إثالأرياب 
تحب اللغة الغامضة'.؛ وليس لأن تاك اللغة خض عن عدم الفهم 
ولكن لانها تنبو عن الابتذال الدنيوى فى لجاجة الظهورها وتنزع 
رذيلة الدنيوية من النفس؛» فترفع الملائكة جاب الغموض عنهاا 
والمسألة هى إلى أى مدى يكون للإنسان حق فى ذلك المبدإء؛ وإلى 
أى مدى يمك التحدث باسم الآلحة ومثل الأوات» 


ولا يتوقف الأ عند التعبيرات الاختزالية ذات المظهر التناقضى 
لخسب! ولكن هناك أيضًا تعبيرات رهزية واستعارية وإيحائية 
وسوف نقتبس من كلمات ا-ذليفة على بن أبى طالب رضى الله عنه 
ما معناه”" (لو أن نقطة خمر واحدة سقطت ق بثر ولو أن تلك البئر 
قد استخدمت لاحمًا فى بناء مئذنة فلن أعتليها لأقيم الأذان»؛ ولو 
ان نقطة خمر واحدة قد سقطت فى نهر ثم جف ونبتت فى مجراه 
الحشائش فلن أرعى فيها أنعامًا».؛ ولو اتخذت هذه العبارات بحرفيتها 
لكانت عيئًا يخالق طبيعة الأمور؟ سواء أكان ذلك فا يتعلق بطبيعة 
الخر أم بمقاصد تحريمها. والحق أن عرس قانا وشعيرة القربان 
رهاقغل أن ار ذانا السك دضسة» والثر ان خرمها سمب أخطار 
الشكر لخسب» والذى يؤدى إلى التحلل من المسثولية وإلى الشجار 


7 وسواء أكان إسنادها صحيحا أم لم يكن ولكن ليس ذلك هو المهم حيث إنها تقال بلا 
ترددء؛ وما يبمنا هنا ليبس صحة الحديث بل نجاحه فى الانتشار. 
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والقتلء وليمس ايد أكون وحصيلة الدلالة فى العبارة المذكورة 
تناقض طبيعة الخر ومقاصد الشرع» وذلك لأنها تعنى منطقيًا أن 
الخر شر جوهرى وأن الشرع يحرمهاء فالتراث يقول لنا إن الخر 
مباحة فى الفردوس» ولا يعى أحد بأن المسيح وموسى وإبراههيم 
ونوحًا عليهم السلام قد شربوا الخرءا أى إ نكل قدماء الساميين قد 
فريوعاةؤما النك الوه والسضيوة شريريا فق الآنا ويو 
المعلوم أيضًا أن رمن الخر يؤدى دورًا مها فى الأدب الصوفى” 
وعبث العبارة المقتبسة وا إلى حد أنه يجبر المرء على افتراض أن 
وراءه غاية إحائية أو استعارية"". والمسألة إذن ليست الخر بذاتها 
ولكمها المبدأ السللى اذهاب النفس بالسّكر وعلى المستوى الطبيعى 
والفردى وليس على المستوى العلوى المتحرر من المادة. وهذا 
الجانب من السكر هو الذى يتدخل بدرجة ما فى الموسيق الدنيوية» 
أو بالحرى الموسيق التى تمثلت بطريقة مبتذلة» لتضخم الأنا بدلا 
من أن تعين على التعالى عليها""'.' وتكون النتيجة مشاعر نر جسية 
تطيح بالسلوك الروحى» وعبادة للذات على نقيض محو النفس فى 
فنون الشعائر والتى تتغيا استشعار الخافة فى النفسء فيا مُسمع 
307 ولنتذكر *خمرية' عمر بن الفارض الشهيرة و'رباعيات' عمر الخيام التى تعبر عن 
دهشته لتحريم الخر فى الحياة الدنيا والسماح بها فى الاخرة' وهو تخري لا معنى له سوى 
فى الجوانية. 

٠6‏ وقد قال ترتوليان ادع ممتلغتاوط2 هتتاو ملع02 دإن من العيث ما يحض على الإيمان». 


9 باستئناء الحالات التى تعمل فيها على 'العزاء الحسى' أو الشعور بالسلام أو حتى 
باطيويةنا ومن :يت الميدأ خل الأقل: 
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موميق ذاعنة قيس امذشن أنه برس قلق فق سي المامل 
نفسه جرد استشعار الخافة وحضور اللوهر فى الذ ؟ نأ وسنوقف 
يجد حياته حين يفقدها على المستوى الميتافيزيق» فالموسيق تثير فى 
المتأمل أسرار عودة العرضى إلى الجوهر". 

ولكن لنعد إلى حديث عل رضى الله عنه.؛ فعداء الخليفة الرابع 
للخمر يُفْسّر حيها يعترف المرء على المستوى الواقعى أن الخر ترق 
إلى الكثرياء والانتفاخ النرجسى الذى .تمقخض عنهاءا فهى تشاكل 
'الخنطيئة الأولى' من منظور لوسيفيريوس» وبُرى فى الحديث 
الفريق المذكرى سلفًا عن التجارة ولر أننا دنا با تعسبه معادة 
'الجشع يساوى الشهوة' ومعادلة 'الشهوة تساوى السقطة' فإن 
الخطيئة الأولى تتجلى فى السلوك ولكمها هنا تتناول الجشع والأنانية 
والطمعا ويصبح انتصار النفس على 'المال' و'الخخر' انتصارًا على 
خطيئة آدم يا جسدها الأنبياء والقدسون الذين لا تعدو طبيعتهم 
العقل الملهّم الخالص» أو هى 'الطبيعة الأولانية' للختارين فى 
القردوس: 


03 والمسيحية دين موسيق إذا جاز التعبير. وهو ما يتبدى فى أهمية الدور الذى تقوم 
به الأناشيد اجماعية والأرغن فى الكائس وغاية الإسلام هى إثبات المنظور العكسى فى 
الجفاف والصحو أمام الواحد الأحد. ولكله يعوض ذلك الفقر الشكلل بموسيق تجويد 
القرآنءا وبالشعر والغناء أيضا فى البعد الصوفى وهى جميعا تجليات جوانية 'لخمر' التى 
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ادن المعضُومُ 


ونعود مرة أخرى ؟ا نفعل دمحا إلى المواجهة بين المسيحية 
والإسلام؛ ذلك الموضوع المهم والذى لا موجب للاعتذار 
للعودة إليه. 

فقولة الإسلام التى يشهرها فى مواجهة المسيحية بشكل أصولى 
وحمنى هى أنه حين يع المرء أن الله هو الله تعالى وتقدس" وأنه هو 
الحق والخير الأسمىءا وحين يقف بين يدى الله بقلب سليم فإنه لا 
يفتقر إلى شىء ما هو جوهرى وحاسما فهو حنيف أى 'متطهر' 
مستوف لشروط الحق والنجاةنا وعليه فليس من حق أحد ادعاء 
أن كلك للا كز وأن الأنساق ما وال جاعة إلى أن أو أخرية |5 
إن الرء يش غل أرض عليةة ولا عكن الأحد أن ادس حقه فى 
الإيمان بالله وبالنجاة. 

كا يمكن القول أيضًا بأن الإسلام له عقائده المخصوصةه وله أوامره 
ونواهيه الثيرة,؛ وهذا صحيح إلا أن هذه العناصر قائمة على شروط 
مسبقة طرحناها سلفّاءه وتستق منها تلك العناصر غاية وجو دهاااي 
فهى لا تشكل ما هو جوهرى برغم أن الشريعة لا بِدَّ أن تفرضها 
على المسلين تيا لضياع ما هو جوهرى حمًا. 


١‏ وهو ما يعيد إلى الذهن رأى الشيخ العلوى القائل (إن الغاية من أوامس الدين 
ونواهيه كافة هو ذ5 الله سب ولا غير». 


ليل 


وهكذا فين يقف الإنسان أمام وجه الله سبحانه بكل كيانه.؛ أى 
بصفته فقيرًا إلى الله بلا غرور بصير واقمًا على أرض اليقين 
المطلقء؟ يقين خلاصه ويقين الله عز وجلا ولذلك وهبنا الله 
تقدس وتعالى مفتاحًا 'فوق طبيعى' هو هبة الصلاة.» حتى نقف 
فى رحابه فى حالتنا الأولانية فىكل أوان ومكان أو فى الأبدية ذاتها. 


وقد قلنا 'حين يقف المرء بين يدى الله بقلب سايم' فذلك يتطلب 
ضمئًا أن يكون المرء بكامل إرادته لا أن يكون بلا خطاياءه ولكنه 
يعنى أنه يعيش داعا بغاية القرب من الله علا وتقدس» وستتكف 
عن كل ما يبعده عنها وأنه يحقق نيته من العمل فى سلوكدء وإلا ما 
استطاع أن يقف بين يدى الله بقلب سليم. 

ويتعلق كل ذلك بالإيمان المنجى المخلص' الذى لا يتطلب من المرء 
الب مقلخيه بأعال يعيانا بل بالصلذة والسى لأداء ما خليه عه 
فروض كا لو كانت امتدادًا الصلاقة سواء أكان ذلك بأ عا 
أمورًا أم يكنٌّ عن أمورءا وهذا السعى. سواء أكان من قبيل العادة 
أم مفروضًا فى أحوال خاصةنا يصير قدسيًا بالأعمال الفائقة التى 
تشكل العنااة أوطا عيكاء: فى شارك شكل غير مباشر بحسب 
طبيعتها فى خيمياء التحرر التى تر تكد على الصلاة. 


وتُعد 'الرسالة' ه ىكل شىء فى الإسلام وفى معظم الأديان» أما فى 
المسيحية والبوذية بشكل خاص فكل شىء هو 'الرسول'. والحق أن 
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المقولة المسيحية العظنى أن الله ذاته قد جاء إلى البشر قد جعلت من 
المسيحية دينًا فريدًا لا يدحض من منظور المسيحيين» ويخبو الرسل 
ورسالاتهم كافة فى هذا الضوء الباهر ويظهرون فى مرتبة أدنى 
وقد ينا سابقا أن هذه المقولة لم تطل الإسلام الذى تامس هل 
العقل الهم بحقوق المثالات الروحية. 

والرسول هوكل شىء فى المسيحية» وإذا احتل نوره الأولوية على 
البراهين الكلية التى سقناها فالأ كذلك لأن المنظور المسيج ينتمى 
إلى سر فيض البطون لا إلى سر التعالى بالرغم من استحالة تجاهله. 
فى حين أن التعالى له الأولوية فى الإسلام.؛ وسر فيض البطون له 
الاولوية فى الجوانية الإسلامية,؛ وليس انفتاح المسيحية على الكلية 
إلى جانب تعالى الرب ولك ينحاز إلى جانب بطون الكامة فى الإنسانا 
تلك الكلمة التى تمثل فى العقل المُلِهُم الذى وصفه ماستر إيكهارت 
بأنه 'غير مخلوق ولا يُخلق'ا وتعكس المسيحية سر الفيض على بعد 
التعالى»؟ ومن هنا جاء مفهوم الثالوث الذى برفضه الإسلام بقوة 
نتيجة غيرته على التعالى.؟ وعلى كل فإن عصمة الإسلام قائمة على 
البعد المتعالى للربوبية فى حين أن عصمة المسيحية قائمة على البعد 
الفيضى الباطنىء وبموجب هذا التفسير الميتافيزيق تلتحق الظاهرة 
المسيحية بالحقائق الكلية»؛ ومن ثم تلتحق بالحقائق المطلقة المعصومة. 
والبرهان فى الأوبايا المسيحية 'وجوديٌ' وليس "عقايًا'"" ولا .قثل 


03 ولنتذي, هنا أن الاصطلاح البوذى أوبايا يعنى 'استراتيجية ربانية' والغاية منها إنقاذ 
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الدليل على ذلك فى التركجز على عنصر 'الظاهرة' ألا وهو '“حضور 
الرب بشخصه' سب بل فى سر التناول أيضًا كنيجة لها فالمسيح 
هو 'الحياة' و'يتناوله' المسيجى خيرًا ونبيذا"' والمبدأ الأصولى 
(إن الرب قد صار إسائيًا حتى يتسنى الإنسان أن يصير ربائًا» فيه 
البرهان الكامل على الظاهرة المسيحية. 


وأث يقول المرء 'الري" هو أن يقول "القلاض'* قالله. سبحاته 
برغب فى نجاتنا .ا يشاء بخلقناه واسم الله أي كانت صيغته هو علامة 
خلاصناء؛ وعلى الإنسان ألا يغلق ذاته حيال الجذب الربانى' فقد 
أنشد النى الملك سلمان قائلا (الرب صخرتى وحصنى ومنقذى»)“"' 
ويتكلم إشعياء عن الرب الصمد ذاته «أنا الرب قدوسك خالقك... 
ألبس أنا الري :ول إله أغى غير ين ال بان بو غخلصن ليس سو اق 206 
«... ولأننا قد ألقينا رجاءنا على الله الحى الذى هو يخلص جميع 
انان .ولاسها المؤمين>56ة ويبين. عقال. بولس. الرسوكق إلى 
تبموئاوس الفارق بين المشيئة الربانية لخلاص المؤمنين 'فى الواقع ' 
الإنسان من دنيا العناء الردىءنا ويمكن أن تتنوع حسب احتياجات الإنسان؛ وصدقها 
ليس حر فيّاءا فغايتها أساسا هى العملية والكفاءة. 

وتحل الربوبية فى الخبز فتجعل فينا غذاءً مقدسا حتى تُلحقنا بطبيعته من حيث المبدأ 
ومنظور الاحتالات على الأقل» فن نافلة القول أن اختلاف الجنس يظل افتراضيًا تماما 
فبا يتعلق بكفاءتها. 


00 إشعياءء' 40 ا" 


٠١:4 تموثاوس؟‎ 057 


ل 


وهم أولئك الذين ينفتحون لل رحمة الربانية»؛ والمشيئة فى خلاص 
الإنسان ونجاته بما هو ”من حيث المبدأ'.؛ وهذه هى إرادة الخلاص 
فى الطبيعة الربانية» والتى تقدم ذاتها إلى كل الناس بلا تمييز»ا (وعلى 
الأرض السلام» وبالناس المسرة». 
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الا اثالث 
عاك النَفْسِ 


يبدو أن معنى 'الموضوعية' قد اقتصر فى أيامنا هذه على ألا يكون 
المرء 'اتفعاكًا".. و اق أن الموضوعية لا شأن لا بالانفعال أو عدمه 
ولا شك أن كلية 'انفعالى' بس شتحق عندما ضسيطر الاتفعال عل 
الفك أو يخنقه.؛ أى حين يكون الانفعال هو سبب الف لا نتيجتها 
ولكن هذه الكلمة تستحق معنى حياديًا حينا رافق الانفعال الفم أو 
حبنا يكل الانفعال الف أو يصححه أى حين يكون نتيجة الف 
لا سببه.ه وصحيح أن الرأى الانفعالى أحيانًا ما يصادف ا حقيقة 
ولكن ذلك لا ينق القارن الذى تناو لناه لتونا. 

وحيغا يوافق العنصر الانفعالى فَكها صحيكًا يؤكده 'أخلاكًا' لا 
يجوز اعتباره مجرد رفاهية»؛ وإلا فَمّد تعبير 'الغضب المقدس' 
معناهءا ولكان المسيح عليه السلام مخطئا فى غضبه على تجار المعبد.ا 
فهناك أمور يمكها أن تثير الغضب والاحتقار فى النفس» بل ربما 
وجب عليها ذلك بموجب وجود النفس» وكا يمكن أن تكون هناك 
أمورٌ اعتبارية تدعو إلى الاحترام أو الإيجاب أو الإجلال شكل 
طبيعى.ا ونقول اعتبارية لأن المرء يجَل المقدس قبل أن يُصفّر من 
نقيضها فيحب الخير قبل أن يكره الشرا والشر سوف يكون بلا 
معنى بدون الخير. 

ويسمح الانفعال للرء بأن ستوعب جوائب خير أو شر لا تستطيع 
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التعريفات المنطقية أن توف بها مباشرة وبشكل صحيحه' وينطبق ذلك 
على الجوانب الوجودية والذاتية والنفسية والاخلاقية واجخالية 
جميكا. وسواء أكان انفعالا بصدق أم ببتان أو كان انفعالا بفضيلة 
أو برذيلة؛ ولتتصور طفلا نطق بكامة كفر الجهله أو لعدم إحساسه 
بالتناسب» فإذا أرعد الأب فى وجهه فإن الطفل سيتعل 'و جوديًا' 
شينًا م يكن سيتعله لو أن الأب طفق يشرح أطروحة تجريدية عن 
طبيعة الكفر فى الكلمة التى نطق بها الطفل»ا ولكن زمجرة الأب تبين 
له مدى اخالفة بشكل ملموس وتبين بعدًا مجردًا لم يكن ليظهر أو 
يؤدى دوره بطريق آخرء؛ ويصح الأعى نفسه على الموقف العكسى 
مع اعتبار الفروق» فإن ببجة الوالدين تبين الطفل جدارة أعماله أو 
فضائله. 

ويعتبر بعض المارسين للتحليل النفسىها إن لم يكن جميعهم' وعلى 
عكس ما تمليه الخبرة العملية وحسن التقدير» أنه لا يصح معاقبة 
الطفل بتانان إذ يعتقدون أن العقاب سوف 'يجرحه'. وما يسونه هو 
أن الطفل الذى لا يحتمل جر حا عادلاء' أى متناسيًا مع الخط الذى 
ارتكه»ا يصير مجرد وحش. إن جوهر الطفل الطبيعى فى هذا الشأن 
هو احترام الوالدين وغريزة الإحساس بما هو خير والعقاب 
العادل لن يجرح الطفل بقدر ما ينير بصيرته ويحرره ويعكس فيه 
وعيًا باطنيًا بالمعاييرءا وهناك بالطبع حالات بمكن أن يخطئ فيها 
الوالدان؛ وفى هذه الحالة يكون لدى الطفل سبب للشعور بالجرحنا 


ليل 


ولكن الطفل الطبيعى أو قل الطفل الفاضل بطبيعته.؛ لن يكون 
معرضًا للاحساس بالمرارة والانتقامية العقيمة.؛ وعلى العكس من 
ذلك سوف يستخلص الخير من تجربته بفضل العقل اللهّم الكامن 
فى وعى كل الطبيعيين من الناس؛' فالخلافات ضرورية من الناحية 
المبتافيزيقية إذ لا مكنع لأحد أن يقتري من الكال دون تجربة 
النقص. 


ولا شك أن عدم الانفعال عن لازم فيعة أن اأخرى وك 
لا يبرهن بذاته على صفة الموضوعية بل تثبت النيات المشروعة 
بالرغبة فى الاستقلال عن وهم مغرق؛ إما فى مجال الإنسانية أو 
فى نطاق الدنيوية»؛ وهى توايا صادرة إما عن حالة روحية أو عن 
مواضعات معينة أو عن مجرد |إحساس بغاسب الأموري أو هى على 
العكس من ذلك تبرهن على عناد وخ يؤدى بدوره إلى الغطرسة أو 
البلاهة.؛ ولو كانت الكرامة الطبيعية بحاجة إلى بعض التغاضى فهى 
بذلك تحقق إحسامًا بالقداسة و'با مرك الذى لا بتحرك'. ولكنها لا 
تستثنى الخلاف بين النزوات الطبيعية للنفس' وهو أ جل فى 
حياة الحكاء والأولياء والقدسينء؛ وجلى قب لكل شىء فى تجارب 
الحياة اليو مية. 

ولا نريد من ذلك الطرح القول بأن انفعالات الإنسان الروحانى 
تمائل انفعالات الإنسان الدنيوى.؛ واصطلاح 'الغضب المقدس' 
وذ كىن أن هناك طة | جعار كاد انان الأشناة الروحاق 


جا جلاعا 


يليل 


يفتقر إليه الإنسان الدنيوىء وهو حالة من السكينة تمتد إلى "ا محرك 
الذى لا بتحرك'» والتى تنبع باصطلاح مايستر إيكهارت من ”الإنسان 
الباطن'»ا فى حين أن الانفعال بما هو نابع من 'الإسان الظاهر' 
فهناك تواصل عند الإنسان الروحى بين اجمية الباطنة النابعة من 
وعيه بالصمدية وانفعالاته.» لين يغضب الإشسان الروحانى فذلك 
قل اشاس من يع اللأمايةانة وليل غل أى أساس أغريا فى دين 
أن الإنسان الدنيوى يصبح سيحين غضبه» ويحيف بالدرجة التى يكون 
فيها الغضب ظال أو مجحمّاءه وينقطع فى سحنه ذاك عن الوعى بالله 
تقدس وتعالىءا ويتجمد بالتالى عن فهم جوهر خلوده. واللاهوت 
لا برى الغضب كطيئة مهلكة إلا بهذا المعنى لخسب! ولكله يتجاوز 
عن حقيقة وجود غضب مقدس يعكس الغضب الربانى ويمدده 
فى الوجود؛؛ والانفعال دنيوى بالدرجة التى ينتمى بها إلى الإسان 
شب وق هذه ألالة سكن المفال الرياى أضيةة ق الأموى؛ 
ويبي نكل ذلك أن 'ا محرك الذى لا بتحرك ' داتئم الحضور فى انفعال 
الإنسان الروحانى.؛ وحيث إن انفعاله يتعلق بالمعرفة فلا يحكن أن 
يجانب الحقء' ويبق ذهنه دامحًا فى حال صفاء شكل تلقانى دون 
تحذلق. 

وخو قن لعشي ىهنا لآها شوم مه تاتحيةن ومن ناضية أخرض 
قد نفهم شيئًا مُعجيًا بإجابنا به.ا وهو ما يعنى أن إتجابنا يوسّع من 
أفياتنا الأساسية ووكقيا: وكرن الأفعالات أو المشاعر فى هذه 


ثانوية من صيغ المعرفة»؛ ويتدخل منطقيًا بشكل استدلالىء؛ ولكه فى 
أو القطيلة كو اساكا ميل شبه وجودى إلى الكفاءة يتوازى مع 
المعرفة بمعناها الصحيح»' وطريقة لتحقيق الموضوعية والاتساق مع 
الحقيقة.ا وسوف تحتاج إلى انسحاب معين عن احياةن فأن يكون 
الإضان موضوعيًا تَامًا عليه أن بموت قليلا عن الدنياءه ما ذ5؟ نا 
ف موضع آخر. 

ومن المعتاد فى أيامنا هذه أن تمتدح مو ضوعية هخ بيو كل ببدوء 
ويراوة أن انين واقون شساوى خة» فى هين تتيجة لأمرشضوعية 
من يقول بغضب واهتياج إن اثنين واثنين تساوى أربعة""لا ويثّهم 
بالذاتية أو الانفعالية»؛ فالموضوعية ليست تلاؤمًا مع الغاية ولا هى 
طريقة فى الحديث. ومعيار الموضوعية هو الحقيقة وليس تعبير 
الوجده وقبل كل شىء لبس مظهدًا زائمًا من الوداعة اللاإنسانية 
الولخّة يا أن المرء ينسى أن الانفعال له لزوم فى ترسانة الجدل 
الإشانى وليست هذه اللزومية نقيضًا للوضوعية بحال.؛ ويصاحب 
أكْر الأفكار موضوعية عامل نفسى وذاتى ألا وهو شعور اليقينء 


/اا وهو ما يعود بنا إلى مبد| سدع ن[اءعصذ عد ملعن أ "اموا حتى تفهموا. 
4 هناك مثل فراسى شائع يقول إنه يغضب فهو إذن على خط ودائما ما يُطبّق بشكل 
هنا تعويض عن نقص البرهان. 


سواء أكان ذلك على المستوى الفكرى أم العقلى الخالص! والذى لا 
يصير الإنسان إنسانًا فى غيابه. فالإنسان 'خُلق على صورة الرب'ا 
وهذا هو غاية وجودهنا ولوم الإشسان على خصائص طبيعية 
وأصولية فى كيانه يتضمن لومًا على نياته المبدعة؛ بل ولوم طبيعة 
مقاف الخالق الذئ أنقاه عل صورته جل شأنه: 

و'الموضوعاتية' والجية المصطنعة التى تدعو إلى عدم الانفعال 
تكشف عن وجهها الزائف بموجب التناقضات التاليةء؛ فالذين 
يجعلون من أنفسهم متحدثين باسم عقلانية رصينة هم فى الوقت 
نفسه من بز حمون بحرية امجانسةيا فليس لديهم مذاق للزهد؛ اولئك 
الذين يبتاجون حين بتحدث المرء فى السياسة باعتبارها غيضًا من 
فيض التفاهات الواردة يبرهنون على أن 'موضوعيتهم' ليست إلا 
ضلالا وغرورًا نابعًا من الكثرياء والمرارة.؛ ويترتب عليها تحسين 
صورة أناس لا خلاق لهم ما لم يكونوا من حزب سياسى مناوئنا 
والمويد ضورة أفاضل ذوى فوايا تخستة يدوع لأ اشعال فيف نن 
جهة الظاهر على الأقل. وهذا مجرد مثال على الأخلاقية أحادية 
البعد التى تيز كل أنواع النفاق وعلى أية حال فلا بِدَّ للرء من أن 
ينفعل ضد آراء التحليل النفسى المتفشية التى تقول بأن الغضب أو 
الماس برهان على الحقد والتحيزء؛ وبرتبط هذا الرأى التبسيطى 
الل يعن ليس أقل عه بلذهةه ألا وهو أنه لين غناك طرق. ىق 
جدل على حق مطلقءا وأن من يغضب هو دائْحًا على خطا. 


ومن المهم أن تكون على وعى بالطريقة التى تُستخدم بها الكلباتةا 
حخين توضع كلمات مثل 'موضوعى' و'ذاتى' أو 'عقلانى' و 'انفعالى' 
فى عبارة واحدة كثال على التناقض الكيق بينهاءه فلا مناص من 
فهم أن الاصطلاح الثانى تبخيسى إذ من المفروض أن يعنى حر مانا 
من الموضوعية أو العقلانية.؛ ولكله ليس بحسا فى ذاته.؛ فهو يعنى 
ميدكا ظاهرة سيادية ويعمل بالتالى أن تكون كنية: ولا شك أن 
مواضعات اللغة لا تسمح لنا بمعالحة “الذاتية' أو 'الانفعالية' كصفات 
كيفية يا تسمح لنا بمعالجة 'الموضوعية' و'العقلانية' ويحدث على 
النقيض من ذلك حين نرغب فى التعبير عن الجوانب الإيجابية 
الذشال فإن حك الواشعات غيرها غل ين غتراهانا كأن 
نتحدث عن 'نبل الشخصية' أو 'الفضيلة' باعتبارها مكلا 'للحق'ن 
والانفعال الذى يتسق مع الحق هو انفعال فاضل ونبيل يموجب 
ذلك الاقساق» والنبل كفاءة يا 5ك نا سلقاء ولا يشويه تعسف على 
عكس الانفعالات التى تيز بعدم الكفاءة أو عدم التناسبا وهى 
لذلك مناقضة مال النفس. 

ولا شك أن أرحب الأفكار وعلى قتها الحقائق الميتافيزيقية لا تجر 
وراءها انفعالات بمعناها الصحيح ولكها تضئ بالضرورة انفعال 
اليقين على الذات العارفة يما تسبخ عليها السكيمة والِيشْر". ويمكنا 
القول أصويًا بأنه حيغا وجد الحق كان رفيقه امحبةا وكل قوة ربانية 


8 ويُقال فق الأدبيات الإسلامية إن المعرفة تقر *الشراحا". 


ع2 لما مكيلها القابل أغعلحطكد»؛ فى الجرم الأعميشر الإشانى تلتحق 
النفس المنفعلة بالعقل الهم امير" وعلى المستوى الإلمى تاتحق 
ا رحمة بالله كلى العلرءة وتتلازم اللانبائية مع المطلقية فى نباية الأعس. 


03 ويقول سفر التكوين <وقال الرب الإله: ليس جيدا أن يكون آدم وحده...> :١‏ 
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>“ 


الكذليش التفييئ 


إن ما تعنيه بتعبير ”التدليس النفسى؟ هو الميل إلى اختزال كل 
الأمور إلى عوامل نفسية»ا ومن ثم التشكيك فى كل ما هو عقلى 
مُلهُم وروجىء؛ حيث يتعلق البعد الآول بالحق والثانى بالحياة فى 
الحق.» والتشكيك أيضًا فى الروح الإسانية بما هى» وبالتالى فى 
قدرتها عل الكفاءة والرحابة الباطنية والتعالى. وتعيث الميول 
الا نحرافية فى كل ما يتعلق'بالعليوية؟ الحدينة للتبوين من شأن هذه 
الأمورء إلا أن التعبير الأمثل للدعاوى العدوية يكن بلا شك فى 
مجال التحليل النفسى الذى يُشكل غاية لنفسه وسبيًا إذاته.ه شأن كل 
ما يميز الأيديولوجيات الدنيوية كالمادية والتطورية وحتى مفهوم 
'الفن للفن' وهو منها بمثابة تنعب منطق مد وحليف طبيعى. 

ويستحق التحليل النفسى تصنيفه على التدليس لسببين»' أولما 
لذنه برص اتثداق عحقائق كاتنت معروفة لقا ولاعك إل أن 
تكون معروفة وثانيها أنه يدعى لنفسه وظائف روحية على الحقيقة 
ويظهر بمظهر الدين على مستوى الواقعء فا يسمى فى الإسلام بعلم 
الخواطر' وما يسمى فى الهندوسية فيشارا #تدجءة: بمعنى 'بحث 'ا مع 
اختلاف دلالى طفيف» بينها ليسا إلا تحليلا موضوعيًا الأسباب 
القريبة والبعيدة فى طرق الفعل ورد الفعل التى تكررها آلا دون أن 
نعى طبيعة دوافعها الحقيقية»؛ وقد يحدث أن يرتكب الإنسان الآثام 


ذاتها بشكل اعتيادى أعمى فى الظروف ذاتهاءء ذلك لأنه عمل فى 
نفسه أو رامًا واثامًا فها تحت وعيه منبئقة عن الغرور والكيّرء؛ ولا بدَّ 
لى يش من أن يَسرَ تلك العقد ويترجمها إلى معادلات واضعة» ولا 
بن أن يعى الأخطاء التى تكن تحت الوعى ويعادلما باليقين العكسى 
ولو نجح فى ذلك فسوف تصبح فضائله أَكْر نقا وقد قال لاو 
تسو 'إن الشعور بالمرض يعنى شفاءه'»ا ويقول قانون مانو 'ليس 
هناك ماء رقراق يضاهى المعرفة' أى ليس هناك أنق من موضوعية 
الذكاء. 

وما استجد فى التحليل النفسى وما يضق عليه أصالته المشئومة هو 
إصراره على عزو كل رد فعل أو كل ميل فى النفس إلى أسباب 
دنيئة»ا وين العوامل الروحية تاماه ومن ذلك انبثقت ميوله لرؤية 
الصحة والبلامة فى كلما هو معط وير الرضن :والقصاب 
فى كل ما هو نبيل وعميق' والإضان لا مهرب له فى هذه الدنيا 
من امتحان الغواية»؛ ولا مناص من أن تصطبغ نفسه بتوع من 
الاضطراب ما لم يكن فى حتى سكيئة ملائئةها وهو أهى وارد فى 
كل المناخات الدينية»ا وما لم تكن قصورًا لا راد لهها وهو ما يمكن 
أن يحدث فى كل المناخات أيضّاءه وبدلا من أن يسمح التحليل 
النفسى الإضسان بأن يستفيد من عدم اتزانه الطبيعى والربانى بمعنى 
ما فإنه يميل إلى أن يسحب الإنسان إلى اتزان لاشكتى يناظر محاولة 
توفير جهد طائر صغير فى تعلم الطيران بقص جناحيه.؛ وعلى سبيل 


الاستغارة لو أن رجلة قد كب يفيضان اول الحرف منه فإن 
التحليل النفسى سوف يزيل إحساسه بالنكية ويتركه ليغرق' أو بدلا 
من أن يتحو المنطيئة بحو الإحساس بالذنب ثم يترك المريض ليرتاد 
اجيم فى ُلهنية ولا يعنى ذلك بأنه لم يوجد محال نفسى قد الشف 
عقدة خطيرة وعالجها دون أن يدم المريض! ولكْنا هنا مهمون 
بالمبدا لحسب حيث تربو المخاطر والآثام بشكل هائل على عرضية 
المزايا وتشظى اللقائق. 

وبرى المحال النفسى العادى نتيجة ذلك أن عقدة ما سيئة لأنها عقدة 
شنب ورفض أنثقر بأنهاك عهدا تقدق الأشبان لأا طريحة 
فيه بموجب صورته الربانية»؛ وينشأ عنها بالتالى لاتوازنات حتمية مع 
الآراء السائدة ى دنيانان لا يد أن خلّ ما بعاو غلينا لا أن فرق فيا 
سفل عنا". وهناك خطأ آخر بمائل ذلك أصوبّا ألا وهو اعتبار 
لاق عاهيكًا لكنه إن ان كسي: و ]ا لى أنه لس خنالهكوازنات 
تقوم على انعدام الحس أو الا نحراف! ولعل حالنا الإسانى ذاته هو 
مجرد عدم اتزان؛ إذ إننا معلقون وجوديًا بين عوارض الأرض فى 
جسدنا ونداء المطلق فى عقلنا اليم وليست المسألة هى التخلص 
من عقدة نفسية» إذ لا مناص من أن نعل كنف ولماذا :تخلص منهاءا 
ونحن لسنا جواهر لا شكل لاءه بل نحن حركة تصاعدية ساعية 
من حيث المبدأ»ا ولا بدَّ أن تتناسب سعادتنا مع طبيعتنا الكلية حتى 


ا (... لأنه خير لك أن يباك أحد أعضائك ولا يلق جسدك كله فى جهنم » متى 0: 0 


لانجوى إلى عرتية الخيوانية.» فالسعادة بلا رب هى أض لا يطيقه 
الآفان دون أن يقل اماه ولذلك يق غل طبببه النفس أن 
يكون مشْرّعًا ومعليا روحيًا بالمعنى التراثى الصحيح أما المهنى 
الدنيوى فلا حق له فى التدخل فى النفس إلا فى طفيف المصاعب 
التى يمكن للعقولية العامة حلها بدون تدخل المتخصّصين. 

إن الجريمة الروحية والاجتاعية للتحليل النفسى إذن هى اغتصاب 
وظيفة الدين وادعاء حكة الله تنزه وتعالى.؛ ومحو اعتبارات المصير 
الإضانى كافة من كل إجراءاتهاءه ما لو كان عليها فى محزها عن 
ملاحاة الرب أن تتطاول إلى الحجوم على النفس التى تكدح إليه 
سبحالة بالتبويخ هن أن الصورة الربانية ى. الأشان بدلا من 
نينا إل عناها الأعل ارك وعالىه ويردل السطيل. القن 
بطريقته الفراغ الذى يتتجه بما ينفيه وستبعده؛ فيبرّل ما هو أدنى 
بما هو خير.؛ شأ نكل ا حاول التى تتطلع إلى تدب ما فوق الطبيجىءا 
فيِمدّد فى الفراغ الذى يخلقه قصدًا أو بلا قصدا ويك بفرض 
لانبائية زائفة» أن عبس برداء دين زائف. 

وقد كان التحليل النفسى بحاجة إلى أرض صاللة لتطورهء؛ لا من 
ناعية الأفكار كسيب ابل من ناحية الظواغر النفسية أيضّاه وذللة 
بعى أن الأررويين الذيع كاتا دانحًا من نوع يعتمد على رأسه قد 
ازدادوا فى ذلك غلدًا فى القرنين الآخيرين على وجه التقريب'ا 
وتركيز الذكاء بأكله فى الرأس أى من قبيل المغالاة والبعد عن 


الطيعةية .وليسك النضخات الترطاية الق يؤدى إلليا التحليق 
النفسى نوعًا من الميزات بحال بالرغم من كفاءتها فى بعض المجالات 
امم 

ولا بد ألا يكئن الذكاء الطبيعى فى الرأس -فسب بل فى القلب أيضًا 
وحتى فى الجسد بكامله ما هى شعة من سمونهم 'بدائيين'»' ولكثهم 
أسمى بكر من امحدئين من جوانب معينة فى وعيهمنا وعلى كل فإن 
المسألة التى نرغب فى إيضاحها هى أن التحليل النفسى قد تأثر بعدم 
تتزان عقلى ساد فى عالم اليوم إذ تملى الآلة على الإضسان إيقاع حياته 
كا تهلى عليه ما هو أخطر من ذلك ألا وهو صيغة نفسه وروحه. 


ولقد فتح التحليل التقسى بايًا رسميًا لنفسه ى عام 'الامهن؟ وهر 
أى يعد حمًا علامة من علامات الزمان؛ وقد أدى ذلك بدوره 
إلى ما سمى 'الر وحنة 6فلدنةتامة',؛ وهى منهج لا يد بتسق مطلقًا مع 
كرامة الإنسان»؛ ويناقض بشكل غريب دعاويه عن النضوج أو ربما 
الرشد والتحرر أو ربا التحلل فالناس يعبثون بوصفهم أنصاف 
ألحة.ه ويعاملون أنفسهم على أنهم أطفال بلا مسئولية.» وعندما 
يصابون بأدنى اكتاب نتيجة مناخ مموم أو نتيجة طريقة حياة 
للا 


تسكتهم بتفاؤل مصطنعا أو نصحهم بارتكاب خطيئة تحر همأ من 
الاكتاب» ويبدو أنه لا أحد يدرك مثقال ذرة من حقيقة أن هناك 


اتتزانًا وحيدًا سب ألا وهو اليقين الذى يثّتنا فى كنا الحقيق 


وفى الله تقدس وتعالى. 

وقد كان من أبشع آثار تناولات التحليل النفسى على المؤمنين 
المسيحيين نبذ عقيدة 'العذراء المقدسة.؛ وهى عقيدة لا شعر 
بالحرج منها إلا العقليات الحمجية التى تريد أن ”تنضج' بأى ثمنء 
وم تعد تعتقدٌ إلا بالتفاهات» وردهم إلى الميل إلى 'التخنث' أو إلى 
اغقدة أودين" هو اهل الشكلة» فالمسألة عندهم ليست التكف 
النفسى للسلوك ولكن ما هى نتائٌح هذا التجف؟ خين يقال إن 
نضا مانقد اخمار اليافيزيقا "كهرب؟ أو طاريق التساى؟ دريب 
'اشعور بالدونية' أو 'رفض لمواجهة الحقائق الدنيوية' فليس ذلك 
مها وطوبى للعقدة النفسية العرضية التى تكون سبًا فى قبول الحق 
واخخيرء لكن هناك أيضًا من المحدثين من غصوا بالنعومة الاصطناعية 
التى اصطبغت بها ثقافتهم وتدينهم منذ عصر الباروك» فيمددون 
نفو رهم وخريتهم كعادتهم إلى حلاوة مصطنعة وظوف مشروعنا 
وهكذا يغلقون على أنفسهم بعدًا روحيًا بأكله لو كانوا مؤمنين أو 
حتى يغلقونها أمام كل ما يتعلق بالإضسانية الحقة لو كانوا بشرّاءا وي 
يبدو من ثقافة الفرغافة والضوشاثة الى شود باطراد: 

ثم إنه لا يكنى أن نتساءل عن قيمة إيمان معين لنفوس معينة»ا فلا بد 
أن نتساءل أيضًا عما حل محل الإيمانءا فوضع إيمان مكيوت لا يمكن 
اقيق خاليًا. 


عاعاي 


ويقول التراث الحلينى 'اعرف نفسك“' كا يقول الإسلام مَنْ 


عَرَقَ تَفْسَهُ فََدْ عَرَقٌ رَبَّه'. والفوذج الترانى لما يجب أن يكون 
عليه التحليل النفسى أو أن يدعيه هو عل الفضائل والرذائل 
والفضيلة الاصولية هى الصدق'' وتتفق مع التواضعا والذى يلق 
فى النفس بمسبار الحقيقة والاستقامةءا وسوف تُسبر أدق العقد فما 
تحت الوعىء؛ ولا فائدة من شفاء النفس دون علاج الروح؛ وما 
يهم أولا هو فهم الأخطاء التى تمنع الوعى الروحى وإزالتهاء؛ وهكذا 
سس قاغدة لعودة الشسن إل اتدانانة ولس إلى أى اتذان كان 
ولكله الاتزان الذى تمل النفس مبدأه فى داخلها وتعرفه بالوعى 
المباشر بالوجود. 

لقد قال القديس برنار 'إن النفس المنفعلة شىء منحط'ى' ويحضنا 
مايستر إيكهارت على "ير اهتها'؛ وهذا يعنى أن العلاج الأعظم 
لكل شقائنا الباطن هو الموضوعية نحو أنفسناءه ومصدره كائن 
فها يعلو على نفوسناء' أى فى الله تنزه وتعالى»؟ وما فى الله سبحانه 
منعكس فى ىنا اللا تخصى ألا وهو وعى العقل المُلهّم. والحق 
امخلص المنجى هو جزء من جوهرنا الحقيق» والمعصية والفسق هما 
رفض لأن يكون المرء ذاته بما هى على الحقيقة. 


لا 


يقول القديس أوغسطين 'تتعلق الرذائل كافة بالشر حت تعيش إلا 
الكثر فيتعلق بالخير حتى يبلك '. كا قال أسقف آرس 'إن التواضع من 
الفضائل كالخيط من المسبحةها ولو ززع الخيط لانفرطت حباتها نا 
فالكجر ما هو إلا متجيد لفضائل المرء مما يقطع عليه الطريق إلى الله 
تعالى»؟ وسواء أكان ذلك أمام الآخرين أم فى قرارة النفس وذلك 
يدس الفضائل لسببينء أولما أن المرء يغتصبها من الله جل شأنه فى 
حين أنها تنتمى على الحقيقة إليه علا وتقدسءا وهكذا يضع المرء 
نفسه مثل الشيطان فى موضع الرب١‏ وثانيه| أن المرء يعزو واقعيًا 
قيمة مطلقة إلى ظاهرة نسبية بالضرورة»' ويبين الحديث الشريف 
طيعة الئل كانه 7و تَصَدَّقّ بِصَدَفَةٍ لاما ل ١‏ 
7 وين لو ار سيط 

غلم شعالة ما ألْقَعَت عَينةُ». 

وقد شاع خطأ يقول إن الرجل الفاضل ليس واعيّا بفضائله.؛ وإن 
الوعى بالفضائل كر والحق أن المتكير الذى يسارع إلى وصف 
ذاته بالفضائل جمعا لا يعنى أن كل من وعى بفضائله متكجرءه فليس 
كل أنواع الوعى سواءٌ؛ فالإسان الذى خلق على صورة الرب 
موهوب بالذكاء.؟ والذكاء هو الموضوعية وهو ما يعنى أن 
أطرويحة القند أو الذاقة الأضولةق الاشناخ الست إل نناقمًا 
نظريًا أو أخلاقيّاء ففن رم من الموضوعية لا يستطيع الإيمان بشىء 


اننا 


أيَّا كان”"؛ والإنسان الموهوب بالموضوعية لديه القدرة على النظر 
إلى ذاته يا ينظر إلى غير ه. وإذا تعين علينا الاعتراف بأن الآخرين 
لهم صفات حسنة كا يحتم علينا التواضع»ا فيمكن ألا نتكر إمكانية أن 
نتصف نحن أيضًا بتاك الصفات! ولو أننا على عكس ذلك آمنا بأننا 
لا نصلح لأى خير فلا مناص من أن نعتقد بذلك حيال الآخرين 
كذلك. وعلى كل فإن المتواضع لا يعبأ بأن يدعى لذاته فضائل ولكله 
متعلق بالفضائل بموجب جمالحاه وبالفضائل بما هى. لا أملا فى 
اكسابها لنفسه ولكن لأن اميل بالضرورة يصمى إلى الخير الأسمى. 
وقد يطرأ سؤال عن الأساس الذى قامت عليه معادلة أن "الذكاء 
يساوى الكير“؛ فإذا كان الذكاء يعنى الذكاء العقلى الجدلى لا 
'القلبى' ولا العقلى 'الملهم' فإن الذكاء يخاطر بالخضوع للإغراء 
الدنيوى لإبليسية تعسفية,؟ وتكون المعادلة صحيحة فى هذه الحالة 
ولكن من الخطل ألا نُعِين ذلك القايز فنقع فى انطباع أن الذكاء 
كرياء بما هوءا وهو تناقض اصطلاحى واضحعء ولا شك أن المعادلة 
المطروحة تارّح بحرب وقائية تحسبًا لقيام عقلانية موالية للإيمانء 
وهو عذر وليس تبريرًا. 

ولنعد الآن إلى مسألة الصفات الأخلاقية حيث إن كل فضيلة 
تطوق. عل نعمة وسجة» عفى كر الئاس تواضكًا لا بماك إلا أن 
سعد بضمير نقلا ذلك ما لم يحرم نفسه من السعادة بموجب حماس 


إن نظرية 'ذاتية الروح الإسانية' تدم تعريف الإسان ذاته. 


ارذفا 


أسرار لاواقعى ولكه ربما يكون فعالاءا ولا هو يماك ألا يعلم مسبمًا 
أننا نحت على ما وهبه لنا الله عز وجل بشكل نسبى من مطلق ملكه 
وحدم سقى او احكنا ىق سدوانا عل قيمة ما لآن الله سبحانه 
قد أسبغها علينا إلا أنها تنتمى له تاماه فلا قيمة لما خرج عن نطاق 
الخير الأسمى. ويمكن القول بأن المرء يدخل فى الفضيلة يا يدخل فى 
موثل مقدس» وأن الفضيلة تطرد من رحابها من يدّعوتما لأنفسهم. 
ثم إن الإسان الذى جمع بين التواضع والذكاء غاقا ها تعر أنه 
فاضل'' ولكه سيعم داعا أنه لأ يتصرف قى. حدود الله سبحالة» 
بل سيعم أن وضعنا كخلوقات أرضية لا سمح لنا بوعى جاح 
بفضائلنا.ك فهناك دومًا فارق بين المطلق والنسبى ينبنى عليه إحساسنا 
بالتناسب» ولا يمكن لإنسان ذكى أن يبرب من وظائف الروح. 


كا لا يجوز للإنسان أن يأمل فى اقساب فضيلة أو أخرى؛؛ ولكن 
عليه أن برغب فى التخلص من رذيلة أو أخرى أو أن يسعى إلى 
ذلك» فتحقيق فضيلة لا يتأتى إلا بالخلاص من الرذيلة التى 
تناقضهاءا وبموجب أن ما هو أولانى قديم هو الطبيعى وأنه سابق 
للسقوط والتحلل الذى لحقهءه ونصل من هذه الحقيقة إلى الاعتبار 
التالى»؟ فهناك أناس يظطمحون إلى أن يكوتوا أذكاء للغاية.ة وهذا ما 
يجعلهم أكْر بلاهة ولا تبعث حالتهم على اليأس إذا هم لجثوا إلى 
التواضع والمعقولية ليعرفوا حدودهم» وإذا هم اتخذوا موقفهم بناءً 
على مبادئ سليمة وبالتالى ذكيةنا فالمراة لا تحتاج إلى نقش بقدر ما 


ع" 


تحتاج إلى صفاءءا والنقش فى هذه الحالة يشاكل 'مثلا زائفا منحطا' 
يتصف بالنزوعات الفردية والطموح إلى الكالية»؛ فى حين أن النقاء 
برجع إلى متطلبات الحقيقة لحسب؛ فكذلك النية مثل المراة فها يتعلق 
بالجوهرية والكفاءة.» وليس من جهة الشكل لخسب. والحق أن 
الذكاء ليس فضيلة. ولك ملكة خارجة عن الأخلاقية الانفعاليةي 
وميزة لا ينتج عنها فارقٌ من المنظور الذى نبت به هناها فالذكاء 
مضفور مع الفضيلة بالمدى الذى يظل عنده مخلصًا لطبيعته ألا وهى 
الموضوعية' ومن ثم الحياد.ه وعندما يصبح المرء موضوعيًا تمامًا 
فإنه يموت عن الدنيا قليلا. 

إن أخطاءنا هى التى تنتمى إلينا بمعنى ميتافيزيق معين سبك أما 
فضائلنا فتنتمى إلى الله جل جلاله وإلى الخير بما هوه و محو الرذائل 
هو الذى يجعل صفات الله الحسنى تتومح فى نفوسنا. ومن منظور 
آخر فنحن الذين ندخل إلى الفضائل كا ذكر نا آنقّاءه ومن الواضم أن 
استحقاق ثواب الفضيلة يجافى من يعتقد 'أنه هو الفضيلة لاكذ ب' 
فأن يبصر المرء الفضيلة فى نفسه أمرءا وأن ينشكمٌ بهذا الوعى أ 
اخض. 

وخر السير أيضاعن المسالة 6 1+ اذكل الناس بون أضيعيشوا 
فى النور والحواء الطلق. ولا يحب أحد أن يُغلق عليه فى برج مظلم 
مكتومءا وعلى هذا المنوال يجب على المرء أن يحب الفضائل ويكره 
الرذائل. ولن يستمتع بالتور والمواء من يدعى أنه هو الشمس أو 


علا 


البزافة وكن الرع ين الشرء واهواة ولذللك يبدل إليا خيثك 
كاناءه وهكذا يتعين على المرء أن يعيش فى الفضائل! إذ إنها برهان 
على ذاتهاء: ولانه يحب مناخها. 

والمتكر الذى يُلام على خط ارتكه إما أن يتكره أو أن يبوّن من شأنه 
حتى لو أقر بمسئوليته عنه.ه وسيقول بفردية تمكنية ولكنى مجبول على 
ذلك!,؛ وهو سلوك شيطانى؛' فالله وحده عز وجل من حقه أن 
يقول «أنا ما هو أنا»ه والمتكر إما أن يت أخطاءه أو يباهى يبان 
والمعادل لذلك أن يبالغ فى أخطاء غيره ثم يعكس أخطاءه على 
الآخرين دون أن يبون منها ودون أن يكون لهم نصيب منها واقعّاء 
فهو يفعل ذلك كمُوع من الانتقام. 

فى حين أن المتواضع لا يُصَدَّقُ أن له الحق فى المخطإء خاصة وأنه لا 
يتصور أن له أخطاءً مثيرة للاهتام أو الإتجاب.؛ وسوف يفضل أن 
يكون حادًا فى الحواء الطلق عن أن يكون ملكا فى برج مظلم خائقنا 
ولن يجسر أن يقول إن الظلام هو النور ولا أنه هو النور بما هوي 
وقد يكون فى المتكر بعض صفات طبيعية حسنة» ولكن المرء لا 
يصح أن ينتحل له عذرًا من أجلهاء' فليس للإنسان الحق فى أن يحب 
نا للارقيله الله حو شأنه: 

وحتى يستطيع المرء أن يتغلب على خط فى نفسه فعليه أن يستفيد من 
كل ما أوتى وبكل ما هو من ذكاء وإرادة وانفعال» والانفعال يعنى 
القدرة على ا محبة. كا يعنى القدرة على الكره أيضّاء لخاسة استشعار 


إللفا 


امال تعنى أيضًا استشعار القبحها إذ إننا نعيش فى عالم من التجليات 
المتناقضة وعلى المنوال نفسه لا يستطيع المرء أن يشعر بالجلال ما ل 
تكن لديه مقدرة على الشعور بالحقارة'"'ا ولا شك أن هناك وجهة 
نظر ميتافيزيقية أو أسرارية تتعالى على كل الاختلافات؛؛ وتقدر 
الظاهرة تجرد وجودها وطبيعة التجلى الربانى فيها أو فى 'مايا' 
ولكن هذا المنظور لا ينطبق على المواقف كافة بشكل مشروع»' 
فعلى المرء أن يتعلم ككف يضع كل شىء فى مكانه الصحيح أولا. 

إن الذكاء يكشف تنا عن المعنى الكونى للفضائل,؟؛ كا يفسر تنا 
ضرورتها الإنسانية فردية كانت أم اجتاعية»؛ ويبين لنا قيمتها 
الظاهرة؛ كا يبين لنا عبثية الرذائل» أما الانفعال أو النفس الشاعرة 
فإنها تقنعنا بامالها وأما الإرادة فهى تضع كلا من إحساسنا باججال 
بن أولا من فهم طبيعتهء وثائيًا احتقار الخطإ نتيجة الفهمء وثالنا 
تحقيق الفهم والشعور على الحقيقة.» وحتى نفهم طبيعة خط ما 
علينا أن نفهم أولا طبيعة الفضيلة التى يتكرهاء وعلى المنوال نفسه 
فكراهية الشر لن تفهم إلا فى علاقتها بالخير الذى تستبعدهنا وتتكره 
على الغيرء وتحبه لنفسهاء فالمعرفة والحبة هما جناحا الإرادة.ه وليس 
1# إذا تعين على المرء أن يحب كل شىء ويعجب بكل شىء مثل الخالمين فى إحدى 
الطبقات البوذية فإن زمجرة مفتتح أنشودة مم 30000 هدير موعظة الجبل سوف 


تخرج عن نطاق قدرته على الوصف. والإحسان أو الرحمة ليسا ترهلا رغم أن الإحسان 
قد يتطلب بعض الصلابة. 


لذ 


من الصعب أن يريد المرء شيئًا حيها يستشعر برهان الشىء على ذاته 
وجوهريتهءا وحين يحبه فيأسى لغيابه أو عكس ذلك. 

ولو كا قديسين واقعًا أى إن لنا حيثية فى السماء فالسماء مهتمة بالثراء 
الروحى؛ ولكنها لا تأبه لرغبتنا فى القداسة بنزعة فردية وطموحات 
كالية.ا ويجوز أن نصلى وندعو الله أن يجينا من الخط| شريطة ألا 
تجاه لكل ما يعيننا على النجاة منهء؛ ولكنا لا نستطيع أن ندعو الله أن 
يجعلنا كاملينء! فعلى المرء أن يصحح المخطأ فى نفسه رفمًا بالعالم وليس 
لي بتحلى بصفة أو أخرىء ولا شك أن المنطق لا يعوزه الرغبة فى 
الككالء ولكن الرغبة فى ألا يكون المرء ناقصًا هى أقرب إلى الواقعية 
والتواضع. 

ولا يمكن تحقيق أم دون عون من السماءء' فقد وهبتنا القدرة على 
التفكير والإرادة وانحبة» كا أن الروح صارت جسدية حتى يمكن 
للهسد أن يكون روحيًا. 


ليلا 


هناك جانبان من الوهن فى طبيعة الإنسان الساقطة وهما عوائق 
روحية» فالانفعال من ناحية يجر الإنسان خارج نفسه ويضغط 
عليه بيها يُخلق الكيرياءٌ الإنسانٌ على نفسه من ناحية أخرى ويبعثره. 
ويتجلى الانفعال على شكل ارتباط»؛ ويتجلى الكرياء على شكل 
طموحها وحتى لو كان الطموح روحيًا فسوف يكون دنيويًا ما 
لم نضف على كللة 'طموح' معنى عايدًا مؤولاً وهو ما يحدث 
أحياا.؛ وعلى الشاكلة ذاتها فلو أن المرء فهم كامة انفعال على أنها قوة 
محايدة يمكن أن تمل قيمة ما فإنه لا شك سيتحدث عن الانفعالات 
المقدسة أو العواطف التى تقدست بغايتهاءه ولكمها قطعًا ليست ذلك 
التحول الذى يجرى على طاقة طبيعية كالذى نطرحه هنا فى الحديث 
عن *الوهن'» ولا بد من الإشارة إلى أن الكرياء لن تعترف بالتأويل 
المذكور ولا يمكن إلا أن تتحطم أو تذوب والانحطام هو توبة 
وزهد حرمانى» والذوبان هو خيمياء الحبة التى 'تذيب القلب' 
بحسب مقامات وصيغ الصلابة. والحق أنه يجوز أن يتحدث المرء 
عن 'كرياء مشروع' ولكه كائن على مستوى لا شأن له بالرذائل 
والقطاباء 

والانفعال ؟! نفهمه هنا هو تفضيل الدنيا على الله سبحانه» والكجرياء 
هو تفضيل النفس عليه جل وعلا وتنزه أو بالتعبير الميتافيزيق هو 


يلف 


تفضيل الوغى الحسى عل النقس الياطنة» أو لعلنا تلجأ إلى تسيظ 
كنات الأولاء #الالقعال سو الخروي من الل بمحائها والكرياء 
هو القرد عليه تنزه وتعالى.؛ ويجوز نتيجة ذلك القول بأن تفضيل 
الدنيا على الحق والخير فى التعلق بشىء هو الانفعالء؛ وتفضيل 
الذات عل اطق واشر غروكا هو الكرح فاق وار من آياث 
الله وسفرائه عز وجل. 

ولا يعبر الانفعال عن نفسه بالتعلق الدنيوى لسبء١‏ ولكن أيضًا 
بالشراهة بشكل خبيث؛ والكجر لا يعبر عن نفسه بالطموح لخسب 
ولكن بالعناد الذى بزيد من عنفه وخبثه؛ ويبين ذلك ككف أن 
الرذيلتين تتداخلانء فعناد الانفعال لا بتحقق إلا بقدر من الكرياء. 
ونهم الكترياء لا يتحقق إلا بقدر من الانفعال» والإضسان الذى بلا 
كر سيكون أيضا بلا انفعال»ا والذى بلا انفعال سوف يكون بلا 
كرياء. 

وقد يتحلى المتجر بكل الفضائل بما فيها قدر من التواضعا ولكه 
يعزوها إلى شخصه فينقطع عن الله عز وجلل وإسلبها من كل قيمة 
باطنية وكفاءة عميقة.ه وهو ما يعنى أن فضائل المتكبر خلو من 
امحتوىها أما المتواضع فيعل أن فضائله مُعارة يا ستعير الماء التور 
الذى يتألق بهءه ولا يغفل عن حقيقة أنه ليس المنشئ لفضائله كا 
أؤاالاء لس مصدن الور وان أرفع الفضائل بعيدًا عن الله علا 
ولقندس ابسنف فا وي ولو أن اللرء اول أن فليا عن الله حق 


يكيفها على نفسه فإن أية قيمة تبق فيها وجوديًا ما زالت تتتمى إلى الله 
سبحانه وتعالى أصويا. 

وقد يكون الإنسان مخلصًا فى رغبته فى التواضع ومن ثم الموضوعية 
تجاه ذاته؛ وقد يحقق صيغة من التواضع الحق ولكه لا ستطيع فى 
الوقت ذاته احتال أية مهانة.؛ حتى لو استحقها ولم تضرها وفى 
هذه الحالة يكون تواضعه مشوبًا بدرجة أو أخرى بالكيرياءء؛ والذى 
سوف يعبر عن نفسه بالميل إلى إهانة الآخرين» حتى لو كان تجرد 
تبوين شأهم وتأويل أى يحتمل التأويل لصالحهم فى غير صا حهم 
وإمكانية التعاش بين الانفعال والكجرياء يقطع بأعيا يعكونان هد 
درجات. والحق أن من الضرورى القييز بين رذيلة تحتل جوهر 
الإنسان وأخرى عارضة لفسبه» وما هو عارض يمكن علاجه 
وأما اطوعرى فلة شقاء منه. 

وقد رأينا فها تقدم أن معيار الكرياء العرضىءا وليس الجوهرىا 
هو الميل إلى عدم احتال الإهانة والاستعداد لإهانة الآخرينا 
والسلوك الصحيح هو ألا يثور المرء على الإهانة حين يستحقها 
ويقبل المهانة التى لا تتعلق بكرامتنا الحقةءا وهى التى أسبغها الله 
علينا فى خلقه.ه وهى امتداد لكرامته جل وعلاء' فلا شىء يبين 
كر امتنا بوصفنا 'صورة الرب' مثل الكجرياءءا ونعلم من منظور معين 
ألا ليس عناله مهانة لا تود » ركع داك ام من أمون الطريقة 
أو المنبج وليس معيارًا طبيعيّاك فى حين أن منظورنا قائم على طبيعة 


اللا 


الأمور وليس على آلية طوعية أو انفعالية. 

وهناك أناس متكرون يظهرون بمظهر التواضع حتى لا يتعرضون 
لاستبجان الآخرينءا فى حين أنهم غارقون فى أهميتهمء كا أن هناك 
من هم على عكسهمنا أولئنك الذين يظهرون متواضعين لأنبم لا 
يفهمون كه جدارتهم ويبونون مع ذلك من جدارة الاخرين» ثم 
هناك أيضًا من يعتبر ون متواضعين لأنه مكذلك أمام الله سبحانه» أو 
أمام مر بيهم الروجئ' أو أمام أحد عظاء هذا العالمها ولكثهم ليسوا 
متواضعين إطلاقًا مع أندادهم وهو ما يعنى انتفاء تواضعهم نحو 
رؤسائهم ونحو الله عز وجل. 

ونس رذائل السلى :والأناية والشره إل الأنعالناق سحن يسم 
الطموح والادعاء والعناد إلى الككرء؛ وقد تنضم البلاهة والحقد 
إلى كلها ناهيك عن حقيقة أن الرذائل جميعًا تتشارك فى تحزب غير 
باش 


ولا بد أن هناك سيبًا يجعل الرأى العام بميل إلى ربط الكير بالبلاهة. 
والحق أن المرء يجوز أن يكون مدعمًا نتيجة بلاهتها أو أبله نتيجة 
ادعائه.؛ ونقص الذكاء بالطبع لا يؤدى حا إلى الادعاءءا ولكن 
الادعاء لا يمكن أن يتجنب جرح الذكاءيا وإذا كان من المعلوم عمومّا 
أن البلاهة هى عدم القدرة على القييز بين الجوهرى والثانوى' أو 
بين السبب والنتيجة' فهو يحتكم بموجب ذلك على قدر من الكبر 
والبلاهة التى تندمج مع تواضع حقيق وانفصال حقيق عن الدنيا 


يقفا 


فلا تصبح بلاهةن ولكنها ستكون بساطة فى العقل لن تزع إنسائًا دي 
أو فاضلة: 

إن الادعاء أم وثيق الصلة بالرضا عن النفس' مع فرق أن 
الرضا عن النفس سلبى منفعل» فى حين أن الادعاء إيجابى فاعل.) 
والراضى عن نفسه ليس من يعى القيمة الحقيقية فها يعرف ويعمل 
فى تواضع تامنا ولك الذى تشبّع بقيمته التخيلية التى يعكسها على 
معرفته الشاحة وأعماله المبتذلة. ولا يتناقض التواضع مع السلطة 
بأى شكل كان» ولاعكن كه أن بكون كذلك» حيث إن السلطة 
صفة إيجابية.؛ وليس التواضع كالتباسط» ونعنى بذلك أن السلطة قد 
تستبعد التواضعء؛ ولكمها تتسع للتباسطءا وسوف نح كل التباسطية 
سواء أكانت آلية أم مبالعًا فيهانا إلا أنها محتومة وكفؤة فى المجال 
النفسانى الذى تناظره أما التواضع فهو الوعى بصغارنا على الحقيقة 
وليس على الوهم.؛ واجتاع الصغار بجوانبه امختلفة مع غيان أ 
رغبة فى إثبات الذات» أما التواضع فهو الوعى ليس بتحدوديتنا 
الانطولوجية ولا بعدم كفاءتنا الإنسانية ولكثه الوعى بعدم كفاءتنا 
وضعف قدرتنا حسب الخال فالتواضع مشابه للتباسط من ناحيةن 
ومن ناحية أخرى يختلف عنها ويمكن أن نصور ذلك بالقول 
بأن المتواضع متباسط بالضرورة»' ولكن المتباسط لا حاجة به إلى 
التواضع. 


ااا 


وختاك علافة واشعية مئنة م الناحية الاساية بين الاشعال اال 


ارفف 


وف بقار عيلدقة لكر بالنتكافية دعي كاحنيو اناك وال كينا 
ا خدين عبد الأاساق النافظ 6 وهو ماايقس المقاطعة الى يلقبانها 
على يد الأخلاقيين وحتى على مستوى اللاهوت. أما فى الجوانية 
فقد استعاد الال والذكاء مقامهها الحقيق وقيمتهاء' فالجوانية ترى 
الجانب الجوهرى ف الأمور وليس الجانب النفعى فى مستوى أدفى' 
ودائا ما عرفت أن الأمور التى تمثل إغراءً للبعض وسبًا لحلاكه 
كك أن كر ابض الأكض دعوة إلى اللد سيكعا نفب وهنا بكر سير 
شفافية الظواهر فى الميتافيزيقا. 

و لنضع جانيًا ضعف الطبيعة الإنسانية أو العوامل المتشابكة لذلك 
الضعف» لشقيقة الأم سيطةه فالذكاء والمال إيجابيان فى ذاتهاء» 
ولكنها من الناحية البرانية إيجابيان بشرط لازم فقط هو ألا ينقطعا 
عن الله جل وعلا ذاتّاء؛ وألا ننظر إليها موضوعرًا فى اتصالما بالله 
>ا كان حال اليونان الكلاسيكية والنبضة» وقد التبسا فى ثنائية "الف 
وال 


وتبدو أمور هذا العالم مطلقة حال الانفعال بشكل هايا أما ف يشال 
الجرياء فإن الأنا هو الذى يتخذ مظهر المطلقية. ومن الواضم أن 
ذلك ليس أعءًا متسمًا مع مفهوم 'الله' عز وجل ولا حتى مع 
ادعاء مزاولة التأمل والتحقق اللذين يتعلقان به جل شأنه.؛ فقد 
اختلطت الوثنية والنرجسية اللتان تمان طبيعة الإنسان الساقط مع 
الشعائر التى تتوجه إلى اللاهانى وتتعلق بالفيض والتعالمىء؛ فالوثنية 


جا جلاعا 


ع" 


والترحسية بالتأكد غما أشد التفاق وقاحة وأبشع العف خسر ا 
يضق عل كل ماسلن ححق الآن أن نظورنا لبن غو منظور 
الفردية والانفعالية الطوعية» ولا يتسق مع الندمية مكتلمغمعغتصمعم 
التى تؤدى إلى تولى من لا يصلح ولا مع التواضعية التى يعتقد 
فيها عريد الملاماتية أنه أكر الآتمين جميكاءه وحين نتحدث عن 
الانفعال والتعلق الدنيوى فلا نعنى التعلق الطبيعى بالأشياء التى 
يستطيع من اولتها كل الناس ولا يتعارض مع الإحساس بالنسبية 
وسكئنة الروح أو بالتجرد عمومّا ولا يظل فى أفهامنا سوى التعلق 
الانفعالى الذى يضف أبعادًا مُطلقة على الأمور النسبية حتى با لخاطرة 
بحب الله عز وجل. وحين نتحدث عن الكجر والطموح والادعاء 
فلا نعنى احترام النفس الطبيعى ولا الوعى الذى يجعل أكْر الناس 
موضوعية واعيّا بجدارته الحقيقية.» ولا نحن قصدنا الإحساس 
بالكؤامة والشرف وكل هذه الأمور لا تتعارض مع لا شيئيتنا 
الميتافيزيقية ولا مع تواضعنا الحقيق حيال الاخرينء؛' ولكن ما 
يمنا هنا خو كقدير المرء الواك لذاته الذي تشخيل معه السحوة 
لله سبحانه بصدق؛ فالكجرياء هو 'رغبة فى البقاء .ا ورفض إلوت 
قبل الموظ» 


وهناك فارق نفسى وأخلاق بين المتكرين وغيرهم من المتواضعين 
أ كانت درجة الرذائل التى جملونما فى نفوسهما ويجرى الحديث 
ف الأشرارة الأنفعالية بأن كل الناس فى غروره؛ وهو زيف 


إعايفا 


من ناحية أن الكلبات عمليًا سوف تفقد معناهاءا ولكله صحيح من 
ناحية علاقته بافتراضية الكبرياء المجبولة فى الناس جميكّاءه والتى 
كك انس حبني ظروت الطالية والطرفية الأسرادية لس 
إلى قطع الطريق على كل الدقائق التى لا أثر لما عنده. فالإلهام 
الروجى يعمل بالحق لا بالماسءا وبالتالى لن يكون للعلاج الذى 
ستخدمه مقاربات مفيدة حال العرض؛' ولكن قد يكون له معرفة 
محددة بالمرض' والعرفانى بالمعنى الأصلى لا الطائق للكلية لا يسأل 
ما هو السلوك الأمثل الذى ينق الكرياء فى الإرادة والعقيدة؟ ولكنه 
سيسأل كانه طبيغة الأموى فى عتم اتثالة انقاضة) وما نعل البار لد 
الإيجابى للروح والنفس الذى ينفيه الكرياء عنا أو يحرمنا منه؟ »ا 
فهناك أولا سلوك الروح» وهو القييز “معصمعءهنك بين المطلق 
والنسبى, ومن ثم القييز فى النسبى بين الجوهرى والثانوى» فالقييز 
ينتج عنه تأمل توحيدى شعائرى للجوهرى والضرورىء ثم سلوك 
النفس التى يحكمها القييز ذاته أو بحاسة التناسب والاتزانء؛ وهى 
محو الذات من ناحيةن والكرم مع الغير من ناحية أخرى وكل 
الفضائل الأصولية نابعة من هاتين الصفتين. 

ومحو الذات أمام وجه الله سبحانه يأتى فى المقدمة»ا ونتيجة لتإك 
الصفة الرأسية يأتى محو أوجه الدنياء؛ وتأ ىكل الفضائل والجدارات 
على المستوى الأفق من الله جل وعلاءا ولسنا إلا أوجها تتردد فى 
انعكاسات كونه سبحانه.ا فالذى ييز بصفاء الذهن والفضياة يعى أنه 


الفا 


لن يستطيع أن يقارن فضائله الشخصية بالكال الربانى. والله سبحانه 
هو الموجود وحدهء وبالتالى فإن شخصية المرء هى لا شىء أمام 
وجه الرب وما هو إلا فقير إليه عز شأنه.؛ ولن برغب ف التباهى 
بنفسه أمام الناس أيضّاء أى إنه لن يفكر فى فرض نفسه أو تقديم 
شخصه بما هويا وسوف يقوم بوظيفته ويؤدى واجبه فى حمت'ا 
وربما كان ملكا ولكه إن يفرض شخصه الفردى مطلقًا حتى لو أجبرته 
وظيفته على فرض نفسه ك من أو كعامل مؤثر فالملوك والحكاء 
يتلقون جوائزههم بطرق لاشخصية فى تواضعهم أمام الله سبحانها 
فالمتواضع حمًا لا يستمتع بشىء ولا يطمح لأعس من واقع "أناه'نا 
ولا تير عنده حيال 'الآخرين'. 

وكذلك الأعى فى الكرمه فلا بِدّ أن بارس أولا أمام وجه الرب ثم 
أمام الإنسان ويعل كل الناس ماهية الكرم تجاه الجار» ولكن ما هو 
الكوم حيال الرب؟ إنه الهبة فى التأمل والفناء فى الحياة الربانية فى 
أعماق القلب. 

وما يهم الإسان وما يحدد مصيره النهانى هو العرفان الروجى 
والإيمان والعمل الصالحء وأساس عي الشتخضية إذن هو النياء 
عن النفس والكرم» وامحو بالفقر الذى يعنى عدم التعلق بالدنيا 
والتعفف عناء؛ والصبر والرضا والكوم الذى يعنى الييّة والمثابرة 
والقخ واليجة ق رحاب انه تدس وهال. 

ويشكل الانفعال والكرياء تيار الحياة وعوائقهاءك وعندما يختلط 


انا 


التيار الانفعالى بأمانٍ روحية عليا يصير رجمّاء وسيقال إن ذلك 
كاتخوما أنها معروة فا ببلف اذ إنه يدهى نا ورعا كات الأعن 
كذلكه ولكن يبدو أن الأموو المعروقةي الأمون الف عبد النامن 
فى تعلها أعظم المصاعب. 


ليرفا 


رق شر ماع 
لحن وا ده 


حيث إن الشر أمى حتمى فى العالم فلا مناص من أن يكون حتميًا 
أيضًا فى مصير الإنسان» إذ إنه ضرورى فى تدبير الواقع الموضوعى 
الذى تعيش فيهه وليس أفل ازومًا ى تجربة 'الذات الشاهدة'ن 
فنقص العالم يصنع محن الحياة. 

وفى البداية لا بدَّ من الإجابة عن السؤال اذا أسمينا تجارب الام 
التى يعانيها الإنسان بالمحن؟ ونجيب بأن تلك التجارب ابتلاء لإبماننان 
وهو ما يشير إلى أننا مكلفون بواجبات حيال التجارب احير المؤلمة 
يفرضها إيماننا الإنسانىءا وبمعنى اشر لا بِدَّ لنا من البرهنة على إيماننا 
بالله سبحانه وبأنفسناءا ففما يتعلق بالله سبحانه فبالذكاء والإحساس 
بالمطلق» وبالتالى الإحساس بالنسبيات والتناسبات» وفها يتعلق 
بأنفسنا فبإحساننا ورضانا بالقَّدرٍ وعدا لله علا وتقدس. والحق 
أن هناك طريقين للانتصار على آثار الشر أو قل ا معاناة التى تترسب 
فى النفس»؛ وهما أولا الوعى باذير الأسمى وهو ما يتفق مع رجائنا 
إلى المدى الذى يتخللنا فيه ذلك الوعى وثائيًا تسليمنا لمشيئة الله كي 
تقول الأديان. ولا شك أن قبول المصير المقدر انتصار عظيم على 
النفس لجرد أنه المشيئة الربانية وقد تحققت وجودًا وليس لسبب 
اع 

والحياة سلسلة من اللحظات' ولا بدَّ لنا فىكل الحظة منها أن شتجيب 


ليففا 


إلشيئة الربانية.؛ أى قبول ما يشاء لنا الله عز وجل فى هذه اللحظة 
ذاعان ولا شك أن ذلك ا شيا من الغروى الى كيت أن تراحيها 
فى العالم الخارجى ولكله سينجينا من ردود أفعالنا الانفعالية حيالمان 
وهذة الانتعاللات الق قحا المرارة أو نخق البأمن .ها هى إلا تجرد 
على المشيثة الربانية دون أن نعل أو نريدءة وإسبيها غاليا ما يتأخر الله 
سبحانه عن تخليضنا من يوستاءا والخطأ هنا هو أننا تق أن تكون 
الدايا غين نا خن علية من تاحية» ومن ناحية أخرى قن ألا يكوة 
فا ساق ينا هقد كا لناء 

والقاعدة الذهبية هى أن نسل أولاً بمشيئة الله عز وجل كا تجلت 
فى القّدر ذلك بالرغم من أننا أحرار فى محاولة منع الشر القابل 
للاجتناب لو أننا عدلناء؛ ونحن مضطرون إلى العدل؛ وثائًا أن نوقن 
بالعدالة والخير الربانىء؟ وأن نضع همومنا بين يديه فى حين نتجز ما 
نستطيع إنجازه بالعدل»ا فالسماء تعين من يعين نفسه. 

ولبس الاعلذة تأدا بالضرورة» فجون أيضًا أن يكون لطثان وله 
يْتُ أحدهما الآخر. فالمحنة فى كل الأحوال هى اختبار لماهيتنا 
وتظهير نا عا لبن نناء 

ولكن هناك كذلك امد والشكر لله تعالىا ونعنى بها وعينا بالمنن 
الربانية التى تيسر لنا العيش وقد سينا النعمة تجرد الانصياع 
للعادة.؛ واحمد والشي هما القدرة على الإامحاب حتى بالأشياء 
الصغيرة»ا وهو ما يشكل شطرًا من نبل النفس شأنه شأن الكرم 


وكلتا الفضيلتين عون لنا مع الإيمان على احتال ما جرى به القدر. 
فالله تبارك وتعالى يعيننا على احتاله بالإيمان والكرم. 

ويتعين علينا ألا نقع فى تنويم وتخبيلٍ العالم الذى يحتوينا.ه فذلك مما 
يضخم من شعورنا بالتعرض لألف خطر محتمل. ويبدو الأ م 
لو كان المرء سير على صراط ضيق بين أخدودين» ولو نظر إلى 
ع فقد توازنه» فعلى المرء أن ينظر إلى الأمام ويدع الدنيا وشاعان 
إن الغاية الكلية حياتنا تكن أمامناءه وهذا أحد المعانى فى التحذير من 
النظر إلى الخلف حين يضع المرء يده على ا محراث؛ ثمن الواجب 
أن ننظر إلى الله تعالى لغسب! والذى لا تساوى عنده كل مهاوى 
الدنيا شيعاء 

وبعيدًا عن محن احياة التى تتعلق بيقيننا وكالنا فهناك امتحانات 
شعائرية وتربوية تعتمد على مؤهلاتنا الروحية؛ وقد عالجتها 
الأسرار المصرية واليونانية الرومانية القديمة ثم تناولتها طوائف 
الشرفاق أووويا االسحيةة وهى شعائر رعررية تمعل هو ان غنتلقة 
من 'مايا' الكونية» تحض المريد أن يجاهدها فى نفسه؛ ومقصود 
بها من ناحية أخرى إثارة رد فعل المريد لاختبار مؤهلاته ومدى 
قصوره حتى يتجاوز ذاته.ه فطريق التربية الروحية يعنى تعريًا 
عمليات قد تعرّض المرء لمخاطر عدم الاتزان والسقوطه واذلك 
يتعين منع الذين لا يستوفون شرائطها من البيعة والعهد' ولكن 
ذلك لا يعنى أن تلك امحن الشعائرية قائمة حيث تقوم تربية روحية 


زارفا 


على طريقة صوفية لخسب؛ فهناك وسائل أخرى لامتحان قدراتنا 
أو لتوسيد الصدمات النفسية التى قد تتابنا لو لزم الأعرءا وهذه 
الوسائل من طبقة أخلاقية فى زمنناء' ولكمها كانت من طبقة خيميائية 
ق طوائق ارق الأسرارية الندعة: 

وربما كانت أهم الامتحانات فى التربية الروحية القديمة هما 'محنة 
الماعايا و'عنة الناى ٠'‏ ويندو أن الأوى كانت تعلق ب'مايا* اللطيفة 
المغرية.» وتتعلق الأخرى بامايا' المرعية المدسقة فقد كان من 
الضرورى التجاسر على تحدى 'أنشودة السيرينيات' وبطش 
'التنانين'.٠‏ وكلتا القوتين ناعستان فى أنفسناءه تستيقظان فقط عندما 
نسعى إلى تجاوز مستواهماءا وهما موجودتان من قبل البعد فى الكون 
الأكر الذى نحن جنء منه.ه ولا ندركها إلا فى صيغة ذاتية وفردية 
لغخسبه والجهاد الروحى الذى ينشأ بين الباطن والظاهر وكلاهما 
'مايا' ويتوحدان لخلق العقبات؛ ولكن هناك أيضا 'مايا' السماوية 
التى كانوا غاليًا ما برمن ون إليها بإلحة أنث.؟ وهى فى المسيحية ميم 
العذراء عليها السلام فقد كانت تنهض لنجدة المجاهد شريطة 
أن يكون قد قام بالواجبات واستوفى الشروط التى تسمح ل'مايا' 
السماوية بالتدخل. 


جا ايا 


إن الزهد فها هو سطبى لحمو من أول شروط السعادة والحاجة 
الملِسّة المعتادة إلى الشعور بالببجة. ولكن ذلك الزهد لا يمكن أن 
ينبع من فراغا فلا بِدّ له من معنى ومعناه لا يمكن إلا أن يأتى 


رارقا 


من أعلى»ا ومما يشكل سبب وجودنا وغايته. والحق أن معيار قيمة 
الحياة عند كير من الناس لا يربو على شعور سابى بالبهجة يأتى من 
العالم من خارجهم وحينا لا يحدث ذلك أو يخبونا وهو أ قد 
يطرأ لأسباب ذاتية أو موضوعية فإنهم يصابون بالقلق يا لو أن 
تساؤلا تلبسهم <لماذا لم أعد سعيدًا كا كذت؟ > ويمكون فى انتظار 
أمى مجهول من الخارج قد يعيد إلييم شعو رهم بالسعادة»؛ وكل ذلك 
من قبيل السلوك الدنيوى» ولا يتسق ّ أدنى منظور روج عق 
أن يصبح المرء سيحمين الأمل فى سعادة دنيوية هوأن يقبم أسوارًا بين 
الأشان والساءه وأن يسى أن الآشان مفاهق الأرض: واليرهان 
على ذلك هو حقيقة الموت. 

إن أول استجابة للتوقع الدنيوى للاحساس بالسعادة» أو العادة 
السيئة فى حبس النفس فى توقعاتها يا لو لم يكن ما هو أعلى منا مثل 
ممكوق الساء الفاسعة فى :55 اير الأمن يه وهو ما يعى الرعن 
بحقيقيته ونعمتهءا وهذا الوعى سمح لنا باستيعاب نسبية وصغار 
'عقدتنا' فى السعادةء' والتغبت من أن هناك رذيلتين أصوليتين فى 
ذلك التوقعء ألا وهما الشبق والشركا أى إن هناك أمرين يقصياننا 
عن الله تعالىء؛ وبالتالى عن الغبطة التى هى مصدر كل سعادة. 
ولكن هناك أءم آخى وهو الزهد الذى تحدثنا عنه سلفاءه والذى 
يجب أن يرتفق بما نسميه ببساطة 'حياة الصلاة'»ا ولا بِدّ أن ستطيع 
المرء العثور على السعادة فى العمل الروحى؛' وهو عطية المرء إلى 


رضنا 


نفسهءا وليس فى الاستمتاع السلبى النرجسى فى حياة رخوة نفترض 
أن على الدنيا توفيرها لناءه وقد قال المسيح عليه السلام 2مغبوط هو 
العطاء أكثْر من الأخذ»". 

وعليه فإن استكال السلوك السلبى للزهد بالسلوك الإيجابى لتوكهد 
اليقين أو العطاء لا يشكل بذاته الطريق الوحيد إلى خيمياء الروح 
أو الرضا الروحىء فنحن بحاجة أيضًا إلى حال فى النفس يناظر 
النعادة اطقة يشكل عيبا ريه ولين إلآ عضي اننحقدسن وها ليه 
وهو الإحساس بالمقدس؛ وهو استجاع للنفس فى رحاب 
الربوبية.؛ أو فى أى تعبير شعائرى 'لحضرتها'.؛ وهذه هى الغبطة 
التأملية فى ا محراب الذى فى قلوبنا فإن <مملكة الرب فى قلبك»6. 
والرجاء يشكل قطبا مكئلا للسعادة الروحية فى القطب السابق وهو 
يقيننا المشروط بالنجاة والخلاص' وينبثق من يقيننا المطلق بالله 
تعالى وصدق اليقينءا وى نتأكد من المطلق فعلينا استنباط النتائح 
الفعالة لقناعتناء فالمطلق يحتوى كل ما يشكلناءه ويتطلب الإيمان 
عملاءه وليست الأعمال بذاتها ما يؤدى إلى النجاة والخلاص'' 
ولكمها جزء من الإيمان يفتح به نفوسنا الخالدة للرحمة والخلاص'ا 
والعمل' بالمعنى اللاهوتى هو حوار مع الساءنا وجمال النفس 
هو المالة الأخلاقية لتلك الخيمياءء؛ فكذلك أيضًا كانت الأعمال 


فل أعمال الزسل 6,987 قال بلوغارك عل لمان أرتاكسرسيس «أن عط أقرب 
إلى الميّكه من أن تأخذ». 


انر 


الخارجية التى تجلوها. 

أةالساهس الدخ» وض التشعية والأمان والقضيلةة راطق 
أن الإضسان لا ستطيع أن يجد السعادة داخل حدود شخصه فإن 
طبيعته بما هى تحك عليه بأن بتجاوز ذاته فيحررها. 


وقد قال القديس برنار «إننى لحن لأنى أحب »ةي وهذه المقولة 
هى أعظم سبب لسعادتناءه أى وعينا بالخير الأسمى وتعلقنا الذى لا 
ينفصم به تقدس اسمه وهو الذى يبب الذكاء والخلود. 

وما زال هناك المزيد فى العبارة التى اقتبسناها ففعناها الأعمق هو <إننى 
أحب لأننى الحب»)ا وهو ما يرجع إلى سر البطون والاتحاد وإلى 
سر 'الحوية'»ا ومن هذا المنظور تنبع سعادتنا مما هو نحنء فنسعد إلى 
المدى الذى نستطيع فيه أن تكون أنفسنا فها وراء القشور التى نراها 
فى جهالتنا وأنانيتنا يا لو كانت وجودنا الحقيق' فأن يعرف المرء 
ذاته هو أن يعد ؟ المو جود كل بخلؤه: 


وهو مير يفاكل عن يعد *بلق؟ القاكة العفسلة «أنا من أباكوق فصن التوراة 
(فقال الله لموسى أهيه الذى أهيه» المخروج *: 164. 


زعازفا 


وك وى 2 
جمال وَحَاعة 


هناك عبارتان تلخصان وتسيطران على الفكر الفيداتتق (إن العالم 
زيف وبراهما هو الحقيقة.؛ وما أنت إلا براهما أو آتما4.؛ ومنظور 
التعالى كامن فى الأولى.؛ ومنظور البطون والفيض كامن فى الثانية. 
وتعبر العبارتان كل بدورها وطريقتها عن سر "الوحدة رعنصنا'ا 
فبُعيّدْ الأولى عن 'الو حدانية 1م" والثانية عن 'الكلية ترننلهه1"'. 
لخين نتحدث عن الحق الواحد عز وجل فإنا نعنى وحدانيته وكليته 
معاءه والوحدة هى ماهية الحق المطلق.» وحين نتناو لها من منظور 
التعالى فى علاقتها بالحادثات تتبدى كو حدانية مذهبية»ا فهى تنق 
كل ما هو غيرهاءا وحين ننظر إليها من جانب البطون والفيض فى 
علاقتها بتجلياتها العارضة تتبدى ككلية»ا فهى تشتمل على كل ما بتجل 
عنهاء أى كل ما فى الوجوده فالمبدأ الأممى سبحانه هو 'الغاية' من 
حيث معرفتنا الإنسانية,؛ وهى "تعلو ' عليناءه وهى 'الذات' فها يتعلق 
بالوجود؛ فهى 'تعكس' وجودنا الموضوعى وتفيض "علينا' أى إنها 
'تبطن' فينانا ويعنى ذلك إما أن الظواهر *توهمات" تحجب اللتقيقة' 
أو أنها 'تجليات' ترفع الجاب عنها بتمديدها بإيحاءات لغة الرمن. 

والعالم الموضوعى يبرهن بدهيًا على التعالىء؛ا فى حين يحدد فيض 
الباطن عالمنا الذاتى.؛ ولكن ليس هذا للقول بأن التعالى ينبو أو يغرب 
عن العالم الذاتىء' وليس هناك بطون ف العالم الموضوعى الذى يحيط 


قرف 


بنا ونتتمى إليه بمظهرنا. والحق أن البطون يتعلق بالظواهر الموضوعية 
من واقع أنما 'تشتمل' على حضور ربانى تجرد وجودهاء وإلا ما 
وحدت للظة واحدة وكذاك شكل ‏ عكس نجد أن التعالى يتغلق 
بالكون الأصغر الذاق عض أن 'الذاف؟ الرباية هن الحوس ار 
لكل الذاتيات.؛ وتبق متعالية دومًا على الأنا الإنسانية. 

وسر التعالى يرجع بطريقة خاصة إلى المطلق»؛ وسر البطون يرجع 
إل اللضباق دهان عصرى القيدة و المقارقة نسيان إلى البغد الأول 
من أبعاد الألوهية بلا مراء؛ فى حين ينتمى اللطف والتواصل أو 
الوحدانية إلى البعد الثانى منها. 

ويتطلب منظور التعالى ألا تغرب عنا درجات الحقيقة أو مراتب 
القيم فى معتاد تقويمنا الظواهر»ا أى إنه يتطلب أن تتشبع أرواحنا 
بالوعى بأولوية المبدإ:ه وهذا هو تعريف الذكاءء؛ ويتطلب منظور 
البطون ألا نفقد الصلة بالذاتية اللااشخصية التى هى العقل الملهم فى 
فطرتنا والذى ينفتح على الذات الربانية يا أنه يتطلب واقعيًا أن 
نرى فى الظواهر أبْ>ا 'للذات العلية'.؟ ؟ا يتطلب منظور التعالى أن 
نعى المفارقة بين المبد! والتجلى»' أى بين الله تعالى والعالم وبين الذات 
الباطنة والأنا. 

وإذا كان المبدأ المتعالى تجاوز التجليات ويتحوها ويفنيها فإن الذات 
العلية تجدذب الأنا وتتخللها وتعيد إدماجهاء؛ والأنا بما هى أى الأنا 
العرضية قد تجح فى إدماج نفسها بما يكتى فى الأنا الجوهرية أى 


فخرفا 


الإنسان الباطن' الذى يعيش على وعى العقل الُلهُم الصرف 
متحررً| من طغيان الأوهام. 

ولو أننا اعتبرنا فها نصطلح عليه بالموافقات 'المثالية' فسنجد أن 
مفهوم التعالى الذى يوافق الرؤية 'الموضوعية' للكون يعنى التوافق 
بفضل 'القييز التأملى فى المثالات' وهى بمعنى ما 'التأمل العقى 
البحت',؛ وعلى العكس من ذلك نجد أن التأمل الاجرائ ينوافق 
مع الفهم 'القلبى' أو الاستيعاب الأسرارىء؛ ويرجع إلى منظور 
البطون أو التحقق 'الذاتى'. إضافة إلى ذلك فالت ركز ينتمى بدهيًا 
إلى الإرادةء؛ فى حين ينتمى القييز إلى الذكاءء؛ وهما ملككان تلخصان 
الإنسان كله. 

ويمكن أيضًا أن نقول على سبيل التشبيه إن القييز والتأمل يوافقان 
اليقين والسكية يقين العقل الُلهُم وسكنته أولاء؛ ثم أيضًا يفين 
القلب وسكينته. التى تنتج عن التعقل الهم الصرف للتعالى وإلى 
التحقق الأسرارى للبطون أيضاا وما يتحقق فى القلب من يقين 
وسكئة يصير إيمانًا توحيديًا وذك| مطهرا"”' فالحياة والسلام بالله 
وفى الله جل وعلا وتقدس. 

والمنظور الموضوعى الذى يشير نحو التعالى والمبد! ينفتح بالضرورة 
على المنظور الذاتى الذى يشير نحو البطون والذات,؟' فوحدانية 
7 الإيمان هنا ليس بمعناه الدينى البسيط فى التزام الشعائر بل بمعنى القثل شبه الوجودى 


لليقين المذهبىءا ويمكن القول أيضا بأن الذكر يتعلق بشكل وثيق بحاسة القداسة مثلما تتعلق 
السكية بحاسة التعالى. 


ليرفا 


غاية المعروف تحتم كلية ذات العارف,' وليس من سبيل إلى معرفة 
الواحد الذى لا شريك ل إلا بكلية المرء.؛ وهذا يبين ويبرهن على 
أن الروحية تتناسب مع العمق والأصالة ولا يمكن أن تترك أعءًا 
لا تشتمل عليه؛ فهى تحتوى على الحق والفضيلة» وتمتد إلى الفن 
والعمل وإلى كل ما هو إنسانى. 

كلمع عنصحده ععصة؟ أى إن الحق ينتصرء؛ ونضيف إلى ذلك 
كغتعصده ونصده غعدت؟ أى إن الحق يطهر بالقداسة.» والحق 
والقداسة يشتملان على كل القبمءا وعلى كل ما يستوجب الحبةنا 
وعلى كل ما نحن عليه. 


غرف 


